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Метод, методика та методологія в сучасній етнологічній науці 

На початку XXI сторіччя українська гуманітарна наука значно наблизилася до європейсь¬ 
ких стандартів Це безсумнівно Однак все ще проблематичною ділянкою в гуманітарних дис¬ 
циплінах є обгрунтування методологічних принципів і визначення методів власного 
дослідження. Науковці, особливо молоді, роблять дуже подібні помилки: вперто сплутують 
методику дослідження з методологією, заявляють на початку праці про ті методи, які й не 
збираються використовувати насправді тощо. Не претендуючи на істину в останній інстанції, 
спробуємо визначити відмінність між поняттями "метод", "методика" і "методологія", охарак¬ 
теризувати методичний та методологічний інструментарій сучасного етнолога 

Почнемо з найпростішого, а саме з методів. Різні визначення терміна "метод" збігаються 
щодо того, щоб вважати його сукупністю принципів, прийомів та правил пізнання того чи 
іншого предмету дослідження. 

Тема методів дослідження, хоч і не розроблена належним чином у сучасній етнології, про¬ 
те досить добре освоєна представниками суміжних дисциплін, тому не потребує серйозних 
дискусій, а лише узагальнень з обумовленням специфіки саме етнологічної науки. 

З точки зору сфери застосування , методи поділяються на загальнонаукові та спеціальні. 
До загальнонаукових належать ті, що використовуються майже у всіх науках. Серед них: спо¬ 
стереження, порівняння, вимірювання, експеримент, узагальнення, абстрагування, фор¬ 
малізація, аналіз, синтез, індукція, дедукція, аналогія, моделювання, ідеалізація, ранжиру- 
ванння, а також аксіоматичний, гіпотетичний, історичний та системний підходи'. До спеціаль¬ 
них методів зараховують ті, які застосовуються в одній чи кількох суміжних науках (дис¬ 
циплінах). Так для філологічних наук таким методом є контент-аналіз текстів. Для етнології, 
особливо для її культурного блоку, як не дивно, цей метод також годиться (контент-аналіз ет¬ 
нографічних та фольклорних текстів), однак специфічним для неї (а також для культур-ант- 
ропології та соціальної антропології) є метод емпатії або метод включеного спостереження. 
Метод емпатії, вважають дослідники, (навіть якщо він так не називався) був популярним в 
етнології завжди Так, ще основоположник функціоналізму Б.Малиновський писав: "Антропо¬ 
лог должен уловить точку зрения туземца, его отношение, осознать его видение и его мир... 
Исследователь, занятьій полевой работой, должен научиться думать, видеть, чувствовать, а 
иногда вести себя как представитель данной культурьі" 2 . Аналогічні думки висловлювали такі 
відомі етнографи, як Д.Тодлок, Дж. Кліфорд та ін. Застосовуючи метод включеного спостере¬ 
ження, етнограф намагається одночасно й емоційно контактувати з учасниками, і об'єктивно 
спостерігати за їх життям Під час застосування методу емпатії важливо "не знание предме¬ 
та, а умение мьіслить в данной логике" 3 . 

За ступенем абстракції методи можна поділити на теоретичні та прикладні (вар.: 
емпіричні, дослідні). 

Прикладні методи в етнології поділяються на: 1) методи збору (отримання) інформації; 2) 
методи систематизації та класифікації інформації; 3) методи нарації (описові методи). 

1) Методи збору первинної інформації , в свою чергу поділяються на а) польові (спостере¬ 
ження, опитування, анкетування) і б) "кабінетний", тобто метод аналізу документів. Не мож¬ 
на погодитися з тими дослідниками, які до методів збору інформації залучають візуальні 
(відео-, фотозйомку, аудіозапис тощо) 4 , оскільки вони є складовою спостереження і опиту¬ 
вання за допомогою технічних засобів. 

Отже, методи збору інформації становлять першу підгрупу прикладних методів. 

Другу підгрупу складають методи систематизації та класифікації , адже після того, як ма¬ 
теріал зібрано, його потрібно відповідно систематизувати. І тут можна згадати такі важливі 
для етнології методи, як картографування, каталогізації та статистичний. Щоправда, варто 
пам'ятати: довільне наведення несистематизованих ілюстрацій у дослідженні, публікація 
якої-небудь карти, введення статистичних даних у текст ще не є ознакою використання ме¬ 
тодів систематизації та класифікації. Лише тоді, як малюнки подаються у вигляді ієрархічної 
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послідовності (наприклад, від простішого до складнішого, за типом, за функціями тощо), ли¬ 
ше тоді, коли на карту наноситься поширення артефактів культури, термінології або ареалів 
побутування обряду чи звичаю, і лише тоді, коли статистичні дані є повними і класифікова¬ 
ними дослідником самостійно в таблиці схемі чи графіку, лише тоді можна говорити про за¬ 
стосування методу класифікації та систематизації. Результатами застосування цих методів, 
отже, є різноманітні таблиці, схеми, графіки, каталоги і карти 

Звичайно, відсутність схем, таблиць чи графіків ще не свідчить про те, що автор не систе¬ 
матизував матеріал Адже, якщо для прикладних тем (звичаї, обряди, матеріальна, госпо¬ 
дарська культура), це є дуже бажаним і прикладом професійності автора, то в теоретичних 
темах застосування цього інструментарію майже неможливе. Саме структура такого теоре¬ 
тичного наукового дослідження, зміст - це є спосіб систематизації досліджуваного матеріалу 

3) У третю підгрупу прикладних методів етнології входить наративний або описовий . Про¬ 
стий виклад фактів та їх опис у хронологічній чи типологічній (наприклад, регіональній) чи 
будь-якій іншій послідовності, тобто переказ того, що зібрано в польових умовах, в архівах 
чи з публікацій становить левину частку етнологічних, до речі й історичних, досліджень. І 
практично, неможливо собі уявити історичну чи культурологічну науку без застосування цьо¬ 
го методу, адже генераторами нових ідей є одиниці, а більшу кількість дослідників мають 
складати бджілки-трудівниці, які ретельно збирають пилок з усіх квіток і несуть у вулик 

Методи нарації (описові методи) можна також класифікувати відповідно до предмету 
дослідження, зокрема, на метод біографічної нарації, метод історичної нарації, етно¬ 
графічної (етнокультурної) нарації. 

Українська етнографія як наука емпірична, прикладна, демонструє успішне застосування 
широкого спектру прикладних методів дослідження 

Теоретичні методи. 

1) Традиційним теоретичним методом дослідження для гуманітарних дисциплін історично¬ 
го, культурологічного та філологічного спрямування є історико-порівняльний Незважаючи 
на те, що після розпаду Радянського Союзу, в науці з'явився певний скепсис до нього, проте 
останнім часом в багатьох московських виданнях теоретиків історії відбувається його ре¬ 
абілітація, адже "сравнение - универсальная категория мьішления и универсальньїй метод 
научного познания"- Завданням порівняльного дослідження є не лише знаходження 
подібності порівнювальних об'єктів, а й відмінностей Особливо місцеву специфіку загально¬ 
національних чи макроцивілізаційних явищ та культурних процесів 

Історико-порівняльний метод поділяється на порівняльно-генетичний (коли порівнюються 
генетично споріднені явища, наприклад, слов'янські звичаї та обряди, народна термінологія) 
і порівняльно-типологічний (коли порівнюються типологічні явища в різних культурах, що ви¬ 
никли внаслідок подібних соціальних умов, наприклад, звичай кровної помсти чи ініціальні 
обряди). 

Для історико-порівняльного методу надзвичайно важливим є визначення часових пара¬ 
метрів. Порівняльний аналіз може вестися в синхронічному (наприклад порівняння явищ, що 
існують в одній часовій площині), або в діахронічному зрізі (дослідження явища у динаміці 
протягом певного часового періоду). Саме за цим показником історико-порівняльний метод 
може бути синхронічним або діахронічним Останній, в свою чергу, має свої різновиди - хро¬ 
нологічний (коли порівняльний аналіз ведеться неперервно на одному, за хронологією) і ре¬ 
троспективний (коли часовий континуум розривається і тоді порівнюються два розірвані в 
часі явища). 

Крос-культурний і компаративний методи мають пряме відношення до істори¬ 
ко-порівняльного методу, оскільки використовують той самий науковий інструмент порівнян¬ 
ня, однак мають локальну прив'язаність або до певної національної наукової традиції (на¬ 
приклад, крос-культурний метод є типово американським), або до певного наукового напря¬ 
му і школи (вітчизняна компаративістика XIX ст). 

Для здійснення порівняння застосовуються загальнонаукові методи аналогій, типо- 
логізацій, дедукції, індукції, аналізу, синтезу тощо. 

Варто зазначити, що навіть сьогодні через застосування історико-порівняльного методу 
можна здійснити багато наукових завдань. 
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2) Більш сучасним теоретичним методом, який прийшов, а точніше приходить до нас із за¬ 
ходу, вважається системний. Він базується на розумінні соціуму як складної нелінійної само- 
організуючої динамічної системи, якій властива багатоваріантність, гнучкість, нестабільність. 
Для соціуму, людського суспільства, на відміну від природи, на першому місці стоїть не за¬ 
кономірність, не правило, а випадковість Саме вона є стійкою рисою, невід'ємною влас¬ 
тивістю антропо-суспільної системи, умовою її існування та розвитку. Подібні нестабільні 
гнучкі системи вивчає синергетика - новий міждисциплінарний науковий напрям, який виник 
приблизно тридцять років тому. 

Стосовно історичної етнології, етнос, етнічна культура також можуть розглядатися як гнучкі 
системи, причому розглядатися не ізольовано, а в системі вищого порядку - наприклад, ма- 
крохристиянської цивілізації, слов'янської метакультури тощо. Саме так бачив етнос Лев 
Гумільов. "Зтнос - ато замкнутая система дискретного типа - корпускулярная система"®, "ре¬ 
альную зтническую целосность мьі можем определить как динамическую систему, включаю- 
щую в себя не только людей, но и зпементьі ландшафта, культурную традицию и взаимосвя- 
зи с соседями" 7 , - писав він 

Отже, традиції системного розуміння етносу, етнічної історії, етнічних процесів існувала 
навіть в середовищі радянської науки, щоправда, в опозиційному до офіційної науки таборі 
Щоправда, варто визнати, що Л.Гумільов системність розумів по-своєму. Для нього ви¬ 
падковість хоч і має велике значення в історії, проте не визначальне Закономірності, на йо¬ 
го думку, в етносфері все-таки існують, кожен етнос розвивається за певним алгоритмом, 
проходячи у своєму розвитку кілька фаз 

Незважаючи на те. що поступово починають з'являтися публікації на тему системного 
підходу в гуманітарній науці, щоправда, переважно в Росії, вона все ще лишається нерозроб- 
леною в Україні. Однак це не означає, що українські дослідники не мають уявлення про сис¬ 
темний підхід. Аж ніяк. Річ у тім, що з системним методом значною мірою співвідноситься 
комплексний підхід, який досить успішно, хоча й не надто часто, застосовується в українській 
етнології. 

Комплексність в етнології передбачає передусім використання даних суміжних дисциплін 
Для аналізу використовується найрізноманітніший історичний матеріал дослідження етно¬ 
графів, записки мандрівників, фольклорні та художні тексти, етносоціологічні дослідження, 
газетні і журнальні статті, офіційні документи, історична і суспільно-політична література, 
усні тексти - оповіді, жарти, словесні реакції на різноманітні ситуації, обмовки, ланцюжки 
розмірковувань, аргументи, що ними користуються в суперечках, пояснення різних явищ, 
власної поведінки тощо". До цього можна додати, що вивчення ранніх періодів етнічної історії 
неможливий без залучення археологічного матеріалу, без лінгвістичних розвідок. 

Системний метод співвідноситься з комплексним у сфері системного моделювання, що¬ 
правда, з тією відмінністю, що моделюється не майбутнє, а минуле, переважно дописемні 
періоди історії. Етнології, як дисципліні історичній, більш притаманне ретроспективне, а не 
прогностичне моделювання. Ретроспективне моделювання більше відоме в етнологічній на¬ 
уці як метод реконструкції (етнокультурної, етнографічної). Реконструюються соціальні і 
культурні явища, результатом якого є певна соціальна модель 9 

Теоретичні методи часто називають підходом - системним, комплексним, історичним. 

Тепер щодо методології дослідження 

У радянські часи все було набагато простішим. Навіть не дуже розуміючи суть марксистсь¬ 
ко-ленінської методології, можна було за допомогою ходових цитат скомпонувати методо¬ 
логічні принципи власного дослідження, навіть, якщо вони там і не були застосовані. Сьо¬ 
годні ж, в епоху плюралізму ідей та теорій, все є набагато складнішим 

Почнемо з визначень терміна "методологія". 

Советский знциклопедический словарь визначає поняття "методологія" таким чином: "Ме- 
тодология - учение о структуре, логической организации, методах и средствах деятельнос- 
ти; методология науки - учение о принципах построения, формах и способах научного по- 
знания'" 0 . "Словник української мови" дає таке тлумачення: "Методологія - вчення про науко¬ 
вий метод пізнання й перетворення світу, його філософська, теоретична основа"”. У "Юри¬ 
дичній енциклопедії" цей термін трактується так: "Методологія юридичної науки - система 
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підходів, методів і способів наукового дослідження, теоретичні засади їх використання..," 12 . 
Останнє видання конкретизує це визначення, включаючи до нього: філософсько-світоглядні 
підходи; загальнонаукові методи, спеціальні методи. 

Отже, термін "методологія" розпадається на два значення, безумовно, споріднених між со¬ 
бою, проте не ідентичних: а) наука про методи дослідження; б) філософсько-світоглядні 
підходи. 

Причому, якщо для точних наук друге значення слова "методологія" взагалі не є принципо¬ 
вим, оскільки для всіх них характерний матеріалістичний та діалектичний підхід, то для гу¬ 
манітарних наук він є багато в чому визначальним. Щодо етнології, то без визначення мето¬ 
дології дослідження неможливо професійно досліджувати такі теоретичні питання, як етно¬ 
генез українців, алгоритм етнічної історії, реконструкція архаїчних явищ народної культури. 

Хоч дослідники і стверджують, що методологічні засади вивчення явищ етнічної історії, зо¬ 
крема, етногенезу, поділяються за рівнем абстракції на філософсько-історичні та етно-тео- 
ретичні 13 , однак насправді відділення одного від іншого значно шкодить дослідженню Теорія 
етносу неможлива (йдеться лише про професійні праці) без визначення філософсько-істо¬ 
ричних методологічних принципів дослідження. Дві опозиційні теорії етногенезу та етнічних 
процесів в радянській науці (Ю Бромлея і Л .Гумільова) базувалися на чітко визначених прин¬ 
ципах, за якими вони трактували історію, - 1) стадійності та еволюційності (і, відповідно, 
безкінечності історичного поступу) чи 2) кінечності та дискретності (народження, розквіт і 
смерть етносів як біосоціальних організмів) 3 точки зору методології, всі теорії етногенезу ук¬ 
раїнців - і дорадянські і пострадянські - є за своєю суттю стадіальними та еволюційними, са¬ 
ме тому, можливо, і не існує єдиної концепції, оскільки цей підхід провокує безкінечну 
кількість варіантів (дифузійних, однолінійних, міграційних, автохтонних, змішаних тощо) ево¬ 
люційних перетворень різних етнічних та соціальних спільностей, які проживали на території 
нинішньої України або поза нею Більш перспективним, на нашу думку, є підхід Я Гумільова, 
який, щоправда, потребує поглиблення і уточнення. Він поки що не застосовується в ук¬ 
раїнській етнології, оскільки потребує від дослідників панорамного' 4 і полілінійного 15 бачення 
історії народів Європи та Азії, а також глибоких знань у сфері зарубіжної етнології. Так, на¬ 
приклад, досить помічним є застосування методу історико-культурних аналогій (за 
Л.Гумільовим, метод хронологічної екстраполяції 1 ®): вивчаючи історію "молодих" народів, ет- 
ногенетичні процеси яких відбувалися в порівняно недалекому минулому і залишили по собі 
чіткий слід у широкій і докладній літературі минулих століть, можна екстраполювати свої спо¬ 
стереження щодо закономірностей етногенетичних процесів на історію "старших" народів, 
щодо етногенезу яких не залишилося писемних матеріалів. Найцікавіший з цієї точки зору 
досвід Південної Америки, де кожен з новоутворених народів демонструє свою специфічну 
модель етногенезу, однак при цьому, виявляється, всі ці моделі мають одні й ті ж зако¬ 
номірності, про які навіть не здогадуються прибічники еволюційно-стадіальних теорій. 

Варто визнати, що теорії етногенезу завжди є гіпотетичними, оскільки базуються на непря¬ 
мих даних, на непрямих доказах Можливо, саме тому, теорії етносу як такої в зарубіжній на¬ 
уці й не має. Це прерогатива радянської і пострадянської науки. 

Щодо використання засадничих методологічних принципів у іншій сфері етнології - а саме 
культурній - то вони необхідні тим дослідникам, які застосовують теоретичний метод рекон¬ 
струкції, зокрема, під час вивчення архаїчної культури дописемного періоду. Подібно до сфе¬ 
ри етногенезу та етнічної історії, сфера культури також потребує заміни ево¬ 
люційно-стадійних методологічних засад на цивілізаційні: поняття язичництва, християнст¬ 
ва і народного християнства мають розглядатися панорамно. Незнання історії християнства, 
особливо на ранніх його етапах, коли воно існувало не як канон, а у формі різноманітних 
течій, сект та напрямів, призвело до хибного бачення багатьох реалій народної культури як 
"язичницьких пережитків", що спотворило картину архаїчної культури українців Саме так, зо¬ 
крема, трактуються мандрівні апокрифічні сюжети, які прибули на Україну через богумильсь- 
ку традицію, що в історії української культури трактується як третій південнослов'янський 
вплив. 

І останнє: чи потрібно визначати методологічні принципи для робіт, які стосуються менш 
глобальних, прикладних питань? Очевидно, що так. Зокрема, вивчаючи традиційну та сучас- 
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ну народну культуру, дослідник має усвідомлювати, до якого типу відноситься суспільство 
(носій цього типу культури) - доіндустріального, ранньоіндустріального, індустріального, 
постіндустріального чи інформаційного (якщо він сповідує цивілізаційний методологічний 
підхід), або феодального, капіталістичного чи соціалістичного (якщо він сповідує фор¬ 
маційний істматівський підхід). Залежно від цього і кваліфікуватимуться ті чи інші досліджу¬ 
вані явища та культурні процеси. 

Підводячи підсумки, можна сказати, що сучасна українська етнологія займає достойне 
місце серед гуманітарних наук у сфері розробки і використання різноманітних - як теоретич¬ 
них, так і прикладних методів дослідження. Щодо методологічних засад розробки теоретич¬ 
них і ряду практичних питань, відчувається значна потреба в подальших дискусіях і 
дослідницьких розробках. 
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Георгій Кожолянко 
Чернівці 

Проблеми розвитку національної культури українців у працях 

Володимира Шаяна 

Видатний учений другої половини XX ст. Володимир Шаян відомий як етнолог, культуролог, 
філософ, поет, мовознавець. Розробляючи питання етики, соціології і в цілому філософії, він 
був теоретиком і певною мірою практиком українського націоналізму. 

До недавнього часу праці цього вченого не були відомі в Україні. До початку 90-х рр. XX 
ст. дослідники української культури, які з різних причин перебували в еміграції, вважалися в 
СРСР, а разом з тим і в Україні, буржуазними націоналістами, і їхні праці були заборонені. 
Незважаючи на те, що В.Шаян досліджував питання історії дохристиянської української віри, 
зробив один з перших аналізів "Велесової книги", дав пояснення національної української 
символіки - синьо-жовтого прапора та тризуба, вказав на місце в культурі українців річок 
Дніпра, Дунаю, Дністра, вивчав питання ролі Григорія Сковороди, Тараса Шевченка, Лесі Ук¬ 
раїнки, Олега Ольжича, Юрія Федьковича, Івана Франка, Михайла Коцюбинського та ін. у ду¬ 
ховному житті України, його праці в Україні й досі не публікуються 

Коротку оцінку діяльності цього вченого в галузі етнології, мовознавства і філософії зроб¬ 
лено у передмові Лариси Мурович до праці В.Шаяна "Віра предків наших", виданої уже після 
його смерті 1987 р. в Гамільтоні (Канада)'. Хочеться вірити у пророчність слів Л.Мурович:: 
"Творами професора В.Шаяна будуть цікавитись і їх аналізувати науковці й літератори в 
майбутній вільній Україні" 2 . 

В.Шаян був також прекрасним поетом. Він опублікував під час еміграції у Лондоні ряд 
збірок своїх поетичних творів: "Орден Бога Сонця" (1962), "Повстань, Перуне" (1964), "Гімни 
Землі" (1965), "Слово золотої діадеми" (1963), "Балада лісового шуму" (1965), "Балада про 
Святослава" (1965) тощо. Окремі вірші публікувались у журналах "Орден", "Світання" та 
інших емігрантських часописах. 

Серед наукової спадщини В.Шаяна є також мовознавчі та етнонародознавчі праці з ділян¬ 
ки порівняльної лінгвістики: "До праісторії української мови", "Походження назви рік Дунай, 
Дніпро, Дністер". 

Значний доробок вченого і в перекладацькій справі. 

Володимир Шаян народився 21 серпня 1908 р. у Львові у родині службовця (батько був 
працівником залізниці), мати походила з селянського роду із с. Добростани. Навчався у 
Львові в гімназії та Львівському університеті, де оволодів знаннями з філософії, санскритсь¬ 
кої, німецької та англійської мов. У 1944 р. В.Шаян емігрував до Аугсбурга (Австрія), а через 
деякий час - до Лондона (Англія), де й жив до свого останнього дня. Помер В.Шаян 15 лип¬ 
ня 1975 р. від хвороби серця. 

Перебуваючи у Лондоні, вчений працював певний час директором бібліотеки ім. Т. Шевчен¬ 
ка при Союзі Українців Британії, неодноразово обирався у керівні органи СУБ, головою 
Спілки Вільних Журналістів, був членом і президентом Української Вільної Академії Наук. 

Як показує аналіз творчої спадщини вченого, головною метою його життя була політи- 
ко-релігійна діяльність. Ще в 1934 р., перебуваючи в етнографічній експедиції у Карпатах, 
він захопився етнографією та усною народною творчістю українців. Саме тоді з'явилась дум¬ 
ка відродити староукраїнську віру через створення громади послідовників під назвою Ли¬ 
царський Орден 1 . 

До наукових праць, присвячених проблемам національної культури українців, можна 
віднести такі "Великий Бог”, "Аналіз Влес Книги", "Найвище Світло. Студія про Сварога і 
Хорса". "Найвища Святість. Студія про Свентовита", "Про Перуна знання таємне", "Богиня 
Світання". "Біблія як ідеологія" "Джерело сили української культури", "Проблема української 
віри" та ін 

Праці В Шаяна з питань національної культури здобули в емігрантських колах велику по¬ 
пулярність Так. наприклад, праця "Проблема української віри", що була опублікована впер- 
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ше 1946 р. в Лондоні в журналі "Орден", ще за життя автора витримала три видання, а в 
1987 р. включена до часткового зібрання праць В.Шаяна "Віра предків наших"'. У ній вчений 
привертає увагу до відомих писемних джерел, зокрема "Слово про похід Ігоря", за якими 
аналізується велика давня історія України і стверджується, що багатовікова дохристиянська 
історія українців була "забута" з приходом на терени України християнства. На його думку, 
утвердившись при владі, "Володимир покидає слов'янсько-українську віру своїх предків і 
приймає віру християнську. За допомогою привезених чужих священиків і державного апара¬ 
ту поширює християнізм головно примусом і робить його державною вірою" 5 . Відповідно, 
констатує автор християнство утрималося на українських землях лише завдяки тому, що тут 
виробилась своєрідна форма двовір'я, при якій тиск з боку християнських провідників 
поєднувався з певним компромісом щодо збереження залишків староукраїнської віри або 
включенням останніх до канонів християнства. 

В.Шаян займався дослідженням давньої слов'янсько-української писемної пам'ятки - "Ве- 
лесової Книги". У вступній частині свого аналізу цієї пам'ятки під назвою "Студії Книги Веле- 
са" дослідник дає таку оцінку давньому писемному джерелу українців: "У Книзі Велеса знай¬ 
дено численні пов'язання цієї традиції і власне - і це найважливіше - добу одержимості 
національною вірою, ідею її оборони перед наступом християнізму, а у ще старших часах пе¬ 
ред наступом грецької експансії в добу її колонізації Причорномор'я"®. 

Зачіпаючи питання достовірності тексту "Велесової книги" (тоді уже була відома негатив¬ 
на оцінка цієї пам'ятки московським інститутом "язикознанія" - аналіз Лідії Жуковської), у 
листі-зверненні до друзів від 7 червня 1968 р. В.Шаян писав: "Для Музею і для науки існує 
перш за все автентичність матеріалу, в даному випадку дощечок, чи табличок, яких 
дослідження дає найпевніші докази про їх вік, матеріал письмовий, тощо. Мене переконує 
щирість текстів, як виразу віри... Це автентичність самої віри в її первісній формі" 7 . 

В.Шаян звертає увагу на те, що в дохристиянські часи українці не відривали віру від 
життєвих процесів. Віра і пов'язана з нею обрядовість були складником як всього госпо¬ 
дарського, так і культурного життя Щодо християнства, то воно стоїть осібно від життєвих 
процесів індоєвропейців, з чітким проявом віри, яка формувалась на основі історичного й 
суспільного розвитку юдейсько-семітського народу. 

Через віру народ-етнос проявляє свої найвищі ідеали. Своє відношення до врешті й Бога, 
до світу, до людей, врешті й розуміння себе самого, свого місця на Землі та в Природі народ 
проявляє власне через віру. 

Якщо в рисах характеру народу є нахили до жорстокості, прагнення винищувати й підко- 
рювати інші народи, то і в уяві його Бог буде жорстоким тираном, причому наділеним абсо¬ 
лютною владою. "Він може копнути тебе ногою, Бог у такому уявленні гнівається, піниться зо 
злості, "розливає чашу свойого гніву"... Своє прагнення рабунку і морду та винищування 
інших народів такий нарід проголошує як накази свойого Бога. Цей "Бог” наказує йому вирізу¬ 
вати мечем усіх мужчин із кожного здобутого міста і дозволяє насилувати взяті до неволі 
жінки. Словом свойого злого диявола, втіленого в своїй душі, такий нарід піднесе на Божий 
престіл і буде почитати його як "Бога" 8 . 

Власне Біблія, вказує В.Шаян, написана для юдеїв. Тут вказується, як вони мають поводи¬ 
тися з іншими народами, які стоять на їхньому шляху до зверхності: "Коли прибудеш до яко¬ 
гось міста, щоб його здобути, предложиш йому мир... А коли дасть тобі його Господь, Бог 
твій, у твою руку, тоді заб'єш у нього вістря меча кождого мужчину" 9 . В такий спосіб пропа¬ 
гується зверхність одного народу над іншим, жорстокість, підступність і зрадливість. 

Жінок за християнським вченням має чекати інша участь. "А як побачиш між в'язнями гар¬ 
ну жінку. Тоді впровадиш її до свого дому... відтак увійдеш у неї, а вона буде тобі за жінку. 
А якщо вона тобі потому не подобається, тоді випустиш її..."’ 0 . Висновок логічний.Такі по¬ 
вчання йдуть від Бога через Мойсея Тобто, який ідеал у народу, то такого мають і Бога. 

В.Шаян науково підійшов до аналізу Біблії, подібно до аналізу цього "Святого письма" хри¬ 
стиян Іваном Франком (праця "Про сотворення світу" - 1906 р.). У праці "Біблія як ідео¬ 
логія..." дослідник відзначає "Читаємо отже уважно всі ті місця Біблії, в яких нарід юдейсь¬ 
кий устами своїх пророків чи "Бога" формулює свій власний закон і своє відношення до дру¬ 
гих народів і релігій. Саме ця програма, саме це відношення до інших народів скаже нам 
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найбільше просто, що хотів даний нарід довершити в історії людства. Із неї ми побачимо, чи 
він був творчий чи руйнуючий. Вивчаючи цю програму, дійдемо до непохитного висновку, що 
Біблія є вицвітом юдейської расовості, виключності і геноциду, тобто лляну систематичного 
вбивання чи винищування інших народів"”. Чи не через такі думки праці В.Шаяна і досі не 
мають доступу до українського читача навіть у незалежній Україні? 

В інших народів, вказує В.Шаян, існують уявлення про богів як найкращих, ідеальних лю¬ 
дей, наділених прикметами їх національного характеру. У своїх богах бачать вони ідеали 
своєї людяності. 

Відомо, що через віру проявляється духовне існування людини. У праці "Проблема ук¬ 
раїнської віри" В.Шаян робить висновок, що за вірою народу можна пізнати глибину душі й 
характер народу. "Не треба нічого доброго сподіватись від народу, якого віра наказує йому 
вирізувати мечем усіх мешканців міста і таким чином здобувати цілий світ"’ 2 . 

Відповідно дає роз'яснення вчений і християнській заповіді "Не убий!" Це означає - не 
убий свого одноплемінника, тобто юдея, а всіх інших можна і треба вбивати аж "до моря ос¬ 
таннього". Або ж, що може означати "Не ошукай!", "Не перелюбствуй!". Усі ці повчання і на¬ 
кази зобов’язували і впорядковували життя тільки в межах суспільства юдеїв. Тому не дивно 
те, що для своєї етнічної релігії юдеї використали власне лише книги повчань Мойсея, а для 
інших народів підкинено, як інтернаціональну релігію, - християнство з використанням тих 
же книг Мойсея та Нового Завіту з діяннями Ісуса Христа (визнаного в наш час юдеями за 
свого пророка, що зійшов з правильного шляху віри). 

Негативно оцінює В.Шаян хрещення Русі-України Володимиром. Дату хрещення Русі він 
називає нещасливою і ставить ряд запитань: чи справді культура України починається від 
релігійної реформи князя Володимира? Що втратив народ з втратою своєї віри? І відповідає: 
"Він утратив найбільшу своє цінність, свою героїчну літературу, а враз із нею свої героїчні 
ідеали, своє усвідомлення окремішности, свій відмінний і єдиний шлях власного розвитку, 
найглибшу основу, джерело власної культури"’ 3 . 

Вивчивши давні писемні пам'ятки українців, зокрема "Слово про похід Ігоря", "Повість 
врем'яних літ", В.Шаян констатує, що існувала в дохристиянські часи багата і велика старо¬ 
українська героїчна поезія. Північні билини, окремі місця в літописах, народні думи незапе¬ 
речно підтверджують це. Що ж сталося з цією літературою? Які безглузді вандали посміли її 
знищити? Ця героїчна поезія і традиція пропали тому, що її витиснуло і знищило християн¬ 
ство. Отже, вважає В.Шаян, українська героїчна література не тільки не почалась із прихо¬ 
дом християнства, а, навпаки, з його приходом вона закінчилась. 

Чому ж усе-таки збереглися ті незначні відомості про давню українську культуру дохрис¬ 
тиянських часів у тому ж таки "Слові про похід Ігоря"? В.Шаян дає відповідь і на це питання: 
"Тільки завдяки компромісному становищу автора "Слова" до християнізму збереглася чу¬ 
дом ця єдина пам'ятка, щоб скласти свідоцтво про існування великої літератури, яка пропа¬ 
ла. 

А скульптура? Статуя Перуна, виконана з золота й срібла, напевне не була замовлена у 
Греції Це мистецтво пропало. Заступила його візантійщина. Сьогодні митці шукають ук¬ 
раїнського стилю в мистецтві. Шукайте його на дні Дніпра! 

Що ж сказати про мудрість народу, про його космогонію, міфологію, теологію, етику і т.д.? 
Не зачалася українська культура в 988 р.. але пропала"' 4 . 

У праці "Віра народів і їх історія" дослідник продовжує дознаватися: а де ж священні кни¬ 
ги українців? "Невже було тільки декілька назв "ідолів" і ніякого змісту, ніякого вчення, навіть 
ніякого здогаду, що вони могли існувати?" Замість цього - заперечення, що існувало письмо 
всупереч свідченням історичних документів самих християнських джерел. Тут же автор ро¬ 
бить висновок про причину зникнення давніх українських писаних матеріалів про історію і 
культуру власного народу: "Це є знищення, "щоб і сліду не стало", як сказано в Біблії"’ 6 . 

У праці "Джерело сили української культури" В.Шаян зазначає: "З проявами двоєвір'я хри¬ 
стиянська церква вела нещадну боротьбу. Наслідком було те. що - з одного боку - зникали 
або й винищувались дохристиянські обряди і звичаї, як цього, наприклад, домагався 
пізніший теоретик даного напрямку Іван Вишенський, а з другого боку, на ці звичаї наверст- 
вувалася тоненька верства християнізму. Фольклор знайшовся упослідженим, як щось ниж- 
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че, народно-селянське, засуджений у змислі морального знецінення, призначений на зни¬ 
щення. Так пропала "неписана" література самої ж лицарської доби, література типу поем 
Бояна чи поем "Слово про похід Ігоря", хоч саме "Слово" збереглося, можливо, завдяки йо¬ 
го християнським елементам, бо ж зберегти літературу серед історичних бур і розгромів мож¬ 
на було тільки в монастирях'" 6 . 

На зміну давній багатій культурі українців, на зміну Богам Природи прийшов Бог, який сам 
себе називає "мстливим і зависливим"’ 7 . За його наказом нищаться святині народу. У тій же 
п'ятій книзі Мойсея християнський Бог закликає: "Збурите дощенту всі місця, на яких служи¬ 
ли народи, які ви здобудете, на горах високих і на горбках і під кожним зеленим деревом. 

І порозвалюєте їх вівтарі і поламаєте їх статуї, спалите теж їх посвячені гаї і образи Богів 
їх порубаєте і зітрете їх ім'я з цього місця" 18 . 

Чи це заклик "доброго Бога" до миру і благополуччя, чи заклик до зверхності і насилля? 
Відповідь зрозуміла без пояснень. На зміну етнічній релігії, яка проголошувала пізнання Бо¬ 
га і його пошанування як найвище втілення Природи, пропагується інтернаціональний Бог як 
уособлення підступності, мстивості, лукавства, Бог, який проголошує основним у житті віру в 
нього, а не пізнання і розуміння всього, що відбувається в світі. 

В.ІІІаян у своїх дослідженнях, присвячених питанням культури й релігії, відзначає, що на 
зміну давній дохристиянській культурі прийшла культура Візантії. Чужі єпископи, чужа літе¬ 
ратура, чужа культура, тисячоліття обману українського духу, боротьби і знищення ук¬ 
раїнської культури. Формується нігілізм до почуттів національної відмінності. Християнство 
принесло на українські землі церковні й політичні заколоти, втручання священнослужителів 
у державні і політичні справи. 

Позиція християнських священнослужителів проявилась досить чітко на українських тере¬ 
нах у часи визвольної війни другої половини XVII ст. З цього приводу В.Шаян писав: "Папа 
римський посилає посвячений меч польському королеві і пише листи за листами до польсь¬ 
кої шляхти, щоб воювала вона схизматиків. А патріарх посилає подібний меч Хмельницько¬ 
му, посвячений на гробі Христа. Щоб замість за окреслену державність і національну волю 
два народи билися за... того самого християнського Бога, а також за перемогу східної чи 
західної церкви" 19 . 

Досліджує В.Шаян також окремі питання національної релігії українців, як, наприклад, 
вчення про Бога Сварога у праці "Найвище Світло. Студії про Сварога і Хорса". Найвищим 
джерелом Світла і Світу вважали давні слов'яни-українці Небо: "Джерелом цього Світла ува¬ 
жали наші прапредки слушно Найвище Небо. Не одну Зорю, хоч вона найяскравіше світить 
світлом Юпітера, не одне навіть Сонце, Божественне Світло Дня, але всі зорі найвищі разом 
і ще вище над ними Найвище Небо, саме Найвище, саме Джерело і Першоджерело Світла, 
а отже - і нашого Світу... Світло - це для неї також Добро, Щастя, Життя, Натхнення, усе 
найкраще, що зазнає і знає" 70 . Він намагається роз’яснити, чому наші прапредки вибрали са¬ 
ме Небо за найвищу Святість та дає пояснення словам "Свар", "Сур", "Суль", "Сонце", наво¬ 
дить приклади згадок цих слів у текстах "Ригведи" та ін. 

Загальна оцінка змін на теренах України з прийняттям християнства, на думку В.Шаяна, 
така: "Коли зважимо далі найважчу втрату нашої дохристиянської історії, тоді зрозуміло, що 
це є втрата найбільша. Нарід без історії є історичним безбатченком. Він затрачує основу ос¬ 
нов своєї національної свідомості. Ми втратили її найважливішу частину. 

І, врешті, втрата самої віри - власної, нашої прастарої віри, виплеканої тисячами літ пра- 
предками для наших прапредків. поглибила наше оце "безбатьківченство" в історії, почуття 
без власного духовного грунту, без віри самої нації у своє власне завдання і велич признан¬ 
ня в історії, коли зважимо втрату і затрату почуття своєї духовної і культурної первородності, 
коли тим тим затрату героїчної постави супроти життя, оте духовне загнуздання нації, що 
має своє завершення в її комплексі меншовартості і почуття огидного рабства, що з ним ціле 
життя боровся пророк Шевченко, Франко, Леся, ... тоді кожна незасліплена людина мусить 
признати, що баланс християнізму в Україні є не тільки від'ємний, але нищівний" 71 . 

Цікава ще одна думка вченого про найвище всесвітнє завдання народу, його світову місію 
Якраз у вірі проявляється світове покликання народу, в такій мірі, наскільки він її усвідомлює. 
Віра - це найвища цінність народу. 


ІЗ 
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Аналіз праць з духовної культури таких українських пророків, як Тарас Шевченко, Леся Ук¬ 
раїнка, Іван Франко, Михайло Драгоманов та багато інших, показує, що ці титани української 
думки закликали українців не покидати рідної давньої української віри. Лише у власних ду¬ 
ховних цінностях може відбутись відродження народу. Відповідно досить повчальним є вис¬ 
новок В.Шаяна з цього приводу: "Нарід, який не слухає своїх пророків, гине" 22 . 

На довгому шляху історії український народ завдяки збереженню залишків своєї віри не за¬ 
гинув. "Народність збереглася у найвідсталішій верстві народу, у гущавині простолюддя. Там 
відкриють цю народність ті, які зачали прозрівати, і відтоді зачнеться процес самоусвідо¬ 
млення відродження народу" 23 . Тобто, В.Шаян дає відповідь на те, з чого потрібно починати 
відродження й утвердження української нації. 

Дає відповідь у своїх дослідженнях з проблем української культури В.Шаян і на питання, 
який вихід зі складного становища українського етносу щодо розвитку національної культу¬ 
ри і становлення нації в новітній час. Він пише: "Відродження нації не може бути завершене 
без відродження її власної віри, як виразу її відчування Бога, як вияву всесвітньої місії ук¬ 
раїнської нації, - стати Нацією-Лицарем, нацією творцем нової доби в історії Людства 2 *. 

Аналіз праць В.Шаяна з ділянки української культури показує, що в них немає нічого, що б 
суперечило піднесенню і розвитку українського народу, української національної ідеології. 
Навпаки, ці праці показують шлях до відродження української нації, її давньої багатої куль¬ 
тури. Виникає питання: хто ж формує ідеологічне спрямування в Україні в наші дні? Мабуть, 
якраз ці ідеї і не схвалюють сучасні українські ідеологи, оскільки і в незалежній Україні праці 
В.Шаяна не публікуються, а постійно чути з уст урядовців про необхідність формувати в Ук¬ 
раїні політичну націю з загальною релігією - християнством. 


'Мурович Л Передмова. Володимир Шаян. Віра предків наших. - Гамільтон, 1987. - С. 7-17. 

2 Там само. - С. 15. 

Чам само. - С. 12. 

‘Шаян В. Віра предків наших. - Гамільтон, 1987 - С.466-477. 

5 Шаян В. Проблема української віри. - Лондон. 1972. - С.5-6. 

•Шаян В. Віра предків наших. - Гамільтон, 1987 - С. 77. 

Чам само. - С. 40. 

■Шаян В Проблема української віри. - Лондон, 1972. - С.7. 

"Біблія Мойсей \/.20, 10-13. - В-во Б Геце, 1939 
'Чам само. Мойсей У.21, 11-14. 

"Володимир Шаян. Біблія як ідеологія Студія із ділянки порівняльного релігієзнавства. Орден. - 
Лондон, 1970. - С.7. 

,2 Шаян В. Проблема української віри. - Лондон. 1972. -С.8. 

'Чам само. - С.10. 

'Чам само -С.13. 

'ЧІІаян В. Віра предків наших. - Гамільтон, 1987. - С. 52. 

'■Шаян В Джерело сили української культури. - Лондон, 1972. - С.18. 

"Біблія. Мойсей У.5, 9. - В-во Б. Геце, 1939 
'Чам само Мойсей VI2, 2-3. 

'"Шаян В Проблема української віри. - Лондон 1972. - С. 18. 

"Шаян В Віра предків наших. - Гамільтон. 1987. - С. 148-149. 

2! Шаян В Проблема української віри - Лондон, 1972. - С 20. 

"Там само - С 8 
"Там само - С.10. 

"Там само -С.20. 
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Християнські мотиви в українському весіллі 

Матеріали українського весілля складають чи не найбільший за кількістю та якістю науко¬ 
вий обрядовий фонд, зібраний і опрацьований вітчизняними та зарубіжними дослідниками. 
До того ж, українські звичаї й обряди і зараз багато в чому живі, супроводять шлюбні урочи¬ 
стості сучасних українців. Автору пропонованої розвідки довелося не лише з вдячністю вчи¬ 
туватися у рядки досліджень минулих століть і останніх років XX ст., а й користуватися зроб¬ 
леним власноруч у 90-х роках XX ст. описом весілля в с. Вербівка Городищенського району 
Черкащини, коли вдалося зафіксувати 127 обрядових пісень. Серед пісенних варіантів вико¬ 
ристано також записи фольклористів-початківців з числа студентства Черкаського 
національного університету ім. Богдана Хмельницького. За щирої уваги і допомоги сучасних 
українських священнослужителів з деяких сіл та міст центральних областей України здійсню¬ 
валася робота з виявлення необхідних паралелей щодо дохристиянських та християнських 
звичаїв, порівнянь народних і християнських традицій, особливостей поетики сакральних 
текстів мирського і церковного характеру. 

У пошуках витоків ряду весільних звичаїв та обрядів довелося постійно звертатися до Кни¬ 
ги книг - Біблії. В українській науці вже стало традицією розпочинати висліди про весілля зі 
звертання до літописних матеріалів. Не порушуючи традицію, ще раз нагадаємо відомі всім 
тексти Початкового Літопису у викладі проф. Хв. Вовка про древлян, які" живяху зверинским 
образом... и браченья у нихь не бьіша, но умьїкаху у водьі д?]вица"; радимичі, вятичі та сіве- 
ряне "живяху в лї^сР) яко же всякьій зв?)рь... и срамословие и них передь отци и передь сно- 
хами и бьраци не бьіваху вь нихь но игрища межю сельї. И схожахуся на игрища, на пляса- 
нья и на вся бГ)совскьія п?)сни и ту умьїкаху женьї соб?) с нею же кто св?)щеващеся"... Тільки 
одні поляне "обьічай имяху тихь и кротокь и стьід?)не кь снохамь своимь... и брачньїе обьі- 
чаи им?)яху: не хожаше женихь по н?)весту, но привожаху вечорь, а заутра приношаху что на 
ней вдадуче'". 

Цими літописними рядками дослідники весілля ілюструють думки переважно про те, що 
східні слов'яни різнилися племенами, відповідно й звичаями, в тому числі й весільними; що 
по-різному звершувалися шлюби, зокрема існував звичай "умикання" - силою чи за взаємною 
згодою; що подекуди відбувалося це на "ігрищах", в яких часто вбачають купальські свята з 
їхніми невпорядкованими зносинами; що в літописні часи серед слов'ян панувало язичництво, 
а шлюб, за Хв. Вовком, був "екзогамічний" - за справжню дружину, яка належала персональ¬ 
но своєму чоловікові, вважали тільки жінку з чужого племені, умикнену за згодою, куплену то¬ 
що. Додамо ще й зрозумілу всім, але не висловлену вголос, особливо в часи атеїзму XX ст., 
думку про те, що літописець-християнин тому й симпатизував полянам, що їхній "обьічай тихь 
и кротокь" засвідчував прийняття ними вже тоді основ шлюбу християнського. Все ж ще від 
1280 року маємо літописне повідомлення про те, що вінчання не буває "...на простихь людех 
... но бояр?) токмо и кнАзи венчаютьсА" 1 .1 хоча дехто з науковців і зараз акцентує увагу на думці 
лише про традиційні церковні заборони в Україні-Руси дохристиянських обрядів, але метода¬ 
ми сили й примусу наша церква не досягла б успіхів, зокрема і в усталенні церковних обрядів 
Для цього не знищували, а використовували звичаї великих полянських родів. "Найбільше 
праці вимагала Християнізація родини", - пише митрополит Ілларіон. "Християнство вимагало 
зовсім іншого життя, життя морального й чеснотного, з основою взаємопошани й любови. Зви¬ 
чайно, ця праця легко не йшла. Але держава це зрозуміла І віддала догляд над родиною ви¬ 
ключно в руки нової церкви",.. 3 

Понад тисячу років минуло з часу, коли на нашій землі почало утверджуватися християнст¬ 
во Відтоді спостерігаються його сліди і в шлюбних обрядах. Відтворені у весільній поезії, об¬ 
рядових діях, вони потребують до себе пильної уваги як складова культури нашого етносу. На 
думку відомого етнолога Мірчі Еліаде. важливим є те, що коли навіть всього лиш одна люди¬ 
на з усього села знає ритуал, вчення і містику християнства за умови, що вся паства примітив¬ 
на в цьому відношенні і практикує елементарний культ, начинений марновірством, значення 


15 


© Світлана Китова 



ЕТНІЧІІЛ ІСТОРІЯ НАРОДІВ ЄВРОПИ _ 

має саме те, що ця єдина людина найбільш повно зберегла хоч і не першопочатковий досвід 
християнства, то принаймні його основні елементи 4 . При розгляді ж питання впливу християн¬ 
ства на етнічну обрядову культуру маємо досвід не окремої, "єдиної в селі людини", а цілого 
народу. 

Як засвідчує Етимологічний словник української мови 5 , слово "весілля" у значенні "шлюб" 
з'явилося у нашій мові лише з другої половини XV ст. Не знаходимо серед словникового запа¬ 
су староруської мови й узвичаєного нині слова "одруження". Натомість наші далекі попередни¬ 
ки користувалися термінами, а отже й поняттями, похідними від "вести", "водити", "приводити". 
Саме від того пішло побутове - "бути звідницею" - свахою, "заводієм" - дружкою, і навіть тво¬ 
рити " заводи" - весільні голосіння®. Недалеким від цього є й жінка -" розведениця", чоловік - 
"розвідняк" і сумновідомі нинішні "розводи". 

Давнє слово "брак" походить від дієслова "брати", в тому числі й дівчину з іншого роду" бра¬ 
ти заміж", а їй, отже, "йти заміж" - за мужа, за чоловіка. За дівчину потрібно було "борті"-бо- 
ротися, а їй нести протягом життя, і часто нелегко, це своє "бї)ремя" - ношу, вагу, від цього й 
слово "вагітна", "беременна". Від 1425 року є свідчення про те, що урочиста дія, розпочата сва¬ 
тами - свадьба, (нинішнє народне - свальба, свайба) і обряд вінчання співіснували вже тоді: 
"И створи свадьбоу Игорь сьінови своемоу, и венча его..." 7 . 

Вже під час першого шлюбного обрядодійства - "сватання" або "засилання старостів" вияв¬ 
ляється поєднання своїх місцевих традицій з біблійними настановами про шлюб, - так вважає 
отець Георгій, священик церкви Кирила і Мефодія м. Черкаси. Широкого розповсюдження се¬ 
ред сучасників набув пов'язаний з чудесами біблійний опис весілля у Кані Галилейській, де Ісус 
Христос перетворює воду на вино (Іоан.2: 7-10)®. Тобто розпочинають подальшу ходу числен¬ 
них українських шлюбних обрядів люди, які нагадують праукраїнських і біблійних старійшин. 
Відомо, що для того, аби бути справжнім старійшиною, треба було вести бездоганний спосіб 
життя, мати добре ім'я навіть серед поган, дар учительства, добре вести власне господарство 
і, головне, бути чоловіком однієї дружини. 

Українське сватання традиційно розпочинається "мисливською формулою": "У вас є куниця 
- прекрасна дівиця, ви її віддасте, чи хай ще підросте?". Поряд з куницею у варіантах таких 
текстів вживається й "телиця". При цьому не можна не згадати про те, що телиця, руда ялівка, 
згадується у біблійній Книзі Числа (19:1-13) як жертовна тварина. Коли батьки та дівчина да¬ 
вали згоду на шлюб, то старостам "подавали рушники", а на знак незгоди вони "отримували 
гарбуза". Щодо генези останнього звичаю, то можна згадати невеликий прозовий твір філо¬ 
софського змісту, написаний у античні часи видатним римлянином Луцієм Аннеєм Сенекою, 
який називається "Обгарбузення". Це така собі їдка сатира, написана у зв'язку зі смертю імпе¬ 
ратора Клавдія, якого, згідно з Сенекою, замість апофеозу, тобто приєднання до сонму без¬ 
смертних богів, чекало перетворення на гарбуза. А гарбуз у римлян був символом дурості 9 . Ко¬ 
ли згадати про впливи римської культури на українську, хоча б у плані використання традицій 
календарного циклу (календ-коляд, розалій-русалій тощо), то таке припущення про поход¬ 
ження весільного "гарбузоподання" на думку автора здається цілком вірогідним. 

Обряд заручин, "...рекше обручениюмь, сирГ)чь, заручениюм...совкуплАющиисА за- 
коньнї)...", відомий в Україні вже з XIV ст.' 0 . Використання для обряду одразу кількох назв мож¬ 
на пояснити різними підходами до нього. З одного боку, "обручення" - від слова "обручі" - 
персні, обручки, що їх священики освячували перед тим, як молоді обмінювалися ними, з іншо¬ 
го - заручини - від слова "рука", бо в обряд входив акт поєднання рук наречених за допомо¬ 
гою рушників, хусток чи хліба. Про те, як цей обряд відбувався вдома у молодої ще на почат¬ 
ку XIX ст. (1805 р.) пише І. Червінський: "...Накривають скатертиною стіл, на нього кладуть бу¬ 
ханець хліба, молодий втикає в нього чотири крейцери (мідяки), а мати той хліб накриває ху¬ 
сткою, потім парубок, дівчина, їх батьки і всі присутні родичі, гості, кладуть зверху руку на ру¬ 
ку, ксьондз (піп) зв’язує єпітрахіллю складені руки, читає молитву, і так закінчується обряд за¬ 
ручин"”. 

В обряді заручин відтворено первісні загальнолюдські звичаї, котрі є втіленням образних 
уявлень про власність. Відомо, що відповідно ще до римських законів, шлюб у Римі встанов¬ 
лювався як купівля - манципація (від лат. тапиз - рука). Такий символічний обряд відтворю¬ 
вався у ритуалі накладання руки молодого на тіло молодої, без чого шлюб вважався 
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недійсним 12 . 

З численних описів українського весілля відомо, що наступний передвесільний звичай - 
бгання короваю, зокрема за В. К. Борисенко, відбувається найчастіше у п'ятницю, "за кілька 
день перед вінчанням". Вже при вході до хати коровайниці співають обрядову пісню-вітан- 
ня, яка з невеликими варіаціями текстів повторюється протягом усіх інших весільних обрядів, 
пов'язаних з ритуалами входу до хати молодої чи молодого: 

На добридень тому, 

А хто в цьому дому, 

Старому й молодому, 

Богові Святому. 

Зап. Бондар Л. від Бондар М. П.,1940 р.н., 29 липня 1994 р. в с. Босівка Лисянського рай¬ 
ону Черкащини. 

Одним з найбільш шанованих обрядово-побутових предметів коровайницьких пісень та 
обрядів була діжа. Робили її з "чистого" дерева - соснини. Ставлення до діжі як до сакраль¬ 
ної речі породило численні весільні звичаї, зокрема посад молодої на діжу - "щоб вміла пек¬ 
ти хліб". Діжа згадується ще в Старому Заповіті. У книзі "Вихід" її уславлюють як символ ро¬ 
ду, найціннішу річ:" ...Поніс той народ тісто своє, поки воно вкисло, діжі свої, зав'язані в їхні 
одежі, на плечах своїх" (Вихід. 12: 34 ). 

Більшість коровайницьких пісень сповнена християнських мотивів і образів. Це помітив у 
свій час ще Хв. Вовк: "Вимішуючи тісто, співають пісень, закликаючи в них Бога та Богороди¬ 
цю допомогти їм у їхній праці... На той час, як місять тісто для короваю, свята Трійця по 
церкві ходить, тримаючи за рученьку Спаса; сам Бог коровай місить, Пречиста світить, янго¬ 
ли воду носять"' 3 . Варіанти цієї пісні й зараз можна зустріти по всій Україні. 

Хліб - слово індоєвропейського походження; вважається, що назва походить від нім. 
Меаієз. Починаючи від М. Сумцова (Хлеб в обрядах и песнях. Харьков, 1885), майже кожен 
український етнограф дописує свої рядки у гімн слави хлібу. Тут лише доповнимо їх посилан¬ 
нями на Святе Письмо. Про хліб як Божий дар і водночас як дар Богу читаємо у Книзі Левіт 
(2:1-14) таке: "А коли хто принесе жертву, жертву хлібну для Господа, то нехай пшенична му¬ 
ка буде жертва його, а він поллє на неї оливи, і дасть до неї ладану... І кожну жертву, хлібну 
жертву посолиш сіллю. І хлібної жертви твоєї не позбавиш солі заповіту Бога твого..." Отже, 
в Біблії йдеться не лише про матеріальну, а й духовну цінність хліба-соли. 

Як безкровна жертва Богові, хліб зайняв своє почесне місце поряд з сіллю, ладаном та 
маслом оливи - єлеєм. На шлюбних обрядах українців міг позначитися церемоніал хлібного 
жертвоприношення, й донині виконуваний християнськими священиками в українських церк¬ 
вах. Це стосується весільної церемонії привселюдного розрізання дружком короваю, коли 
кожен учасник святкування отримує від нього шматок обрядового хліба. Так і під час Проско- 
мидії (від грецьк. ргозКотібе - приношення) священик викраює частки з проскур (з грецьк. 
дослівно - дарунок), укладає їх у три ряди по три, згори вниз, при цьому кажучи, на честь 
якого святого приноситься дарунок-жертва. "Хлібом ангелів" називає С. С. Аверинцев обря¬ 
довий хліб святої Євхаристії - Причастя 14 . Обряд споживання цієї Божественної Поживи зве¬ 
личений у найкращих молитвах, творених найвидатнішими українськими християнськими на- 
вчателями, зокрема Іваном Златоустом, Іваном Дамаскіним та ін. 

Гільце. Про те, що обряд цей був такий же важливий, як і коровайницький, нагадує вже 
відома форма пісні-благословення, якого, розпочинаючи ритуал, тричі просять дівчата у Бо¬ 
га та отця-матері. Гільцеві звичаї давні, відтворюють ще дохристиянське культове ставлен¬ 
ня людей до дерева. Але такими ж давніми є уявлення про рай, незвичайне місце, сповне¬ 
не зелені, тепла й спокою, сакральне місце найвищої втіхи, де, за християнськими уявлен¬ 
нями, людина завжди перебуває з Богом. Етимологія слова "рай " не зовсім зрозуміла навіть 
такому видатному вченому, як С. Аверинцев, який пов'язує його з авест. Пай - багатство, ща¬ 
стя, чи з давньо-інд Паиіз - дар, володіння. У всіх західноєвропейських мовах, пише він, 
вживається поняття про рай-парадиз (від лат. - рагасіізиз - парк, сад) 1 ®. Весільний рай-сад, 
про який нагадує гілка-пльце, образ, що передає побажання молодим ще при житті отрима¬ 
ти найвищу втіху. Як зауважили українські дослідники, образність, пов'язану з садом, в текс¬ 
тах української культури можна зустріти від "Саду Божественних Пісень" Г. Сковороди й шев- 
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ченківського "Садка вишневого коло хати" аж до довженківських фільмів "Земля "та" Мічурін" 
(початкова назва останнього фільму - "Земля в цвіту"). "Садівнича" символіка, пише О. Гри¬ 
ценко, засвідчує не лише землеробське коріння української культури, а й підносить образ 
Саду до рівня "символа священного порядку речей", включається українцями до числа трьох 
головних християнських організуючих метафор світу, перетвореного людською працею й 
прагненням, а саме: міста (або ж "Града Господня"), саду (або ж "Вертограда Господня") та 
овечої отари, що її Пастирем є Христосіб У Біблії виноградна лоза, галузка-гілка, сим¬ 
волізує Церкву Божу. 

Дівич-вечір як лірико-драматичний компонент українського весілля й зараз представле¬ 
ний широким обсягом пісень, що відтворюють переживання молодої напередодні вінчання. 
Основний мотив тут - уславлення вінка. Про його давнє шлюбне значення йдеться у пра¬ 
давній поемі "Пісня над піснями (3. 11): 

Підіть і побачте. о дочки сіонські, 

Царя Соломона в вінку. 

Що ним мати його увінчала 
Його в день весілля його 
Та в день радости 
Серця його! 

Як і цар Соломон, українські парубки ще напередодні весілля також увінчувалися вінками, 
які вони одягали поверх "баранкових" козацьких шапок. Під час вінчання у храмі над голова¬ 
ми молодих тримають вінки, зроблені з металу, - корони, а латинське слово "корона" озна¬ 
чає вінок. Взагалі ж, коли звернутися до біблійних матеріалів, то можна зробити висновок про 
те, що весільний вінок був своєрідними символічним величанням молодого (Пор.. "А коли 
Архипастир з'явиться, то одержите ви нев'янучого вінка слави"(1 Петр. 5. 4)). 

Кожному, хто й зараз буває на українських весіллях, впадає у вічі те, що протягом усього 
циклу виконання обрядових дій і пісень головні обрядові особи, з приводу яких і затіяне свя¬ 
то, на перший погляд поводяться чи не найпасивніше з усіх учасників сакрального дійства. 
Не можна сказати, що вони не реагують на хід обрядів, але під час свята молодий, молода 
та їхні батьки мовчать Всі їхні складні почуття й переживання словесно й пісенно озвучують¬ 
ся іншими учасниками цієї великої мистецької драми або передаються хорами дружок (з бо¬ 
ку молодої) та свашок чи світилок (з боку молодого). Час від часу свої пісенні коментарі що¬ 
до дійства від імені молодих виконують також коровайниці та свахи. Мовчання молодих - 
форма ритуальної поведінки, що засвідчує їхню обрядову винятковість, оберігальний засіб, 
релікт давніх вірувань, в основі яких - своєрідний пошук захисту від сил зла, криївка, з якої 
молоді не мають права вийти, щоб не повідомити злу про своє існування. Це ніби відгомін 
давніх традицій звершення важливих подій поночі, без світла сонця, без звуку, ніби проголо¬ 
шення факту неіснування. Це і втеча від можливої небажаної реальності, як під час во¬ 
рожіння чи похорону. Уникаючи мови, молоді в такий спосіб підкреслюють виключність свого 
стану, відмову від звичних буденних норм поведінки. Обрядове утримання від мови ніби до¬ 
помагає молодій парі встановлювати зв'язок з "іншим" світом, як, приміром, при лікуванні за¬ 
мовляннями або на похоронах. Подібні ситуації спостерігаємо у весняних обрядах "водіння 
Куста", "водіння Тополі", коли дівчата, прибрані у зелене віття, здійснюють обрядові дії вне¬ 
сення в житло ритуальної рослинності Граючи обрядові ролі "кущів" і "тополь", вони мов¬ 
чать, як мовчить сама природа, як мовчать мертві діти та дівчата - русалки чи купальські опу¬ 
дала, символи Марени. Молоді мовчать, як мовчать православні віруючі у храмах, лише же¬ 
стами, сльозами чи рухами реагуючи на величні очисні ритуали, що пророкують майбутню 
вічність їхнього спільного існування в житті та вирії. Обрядове мовчання водночас є 
кульмінацією переживань, коли від хвилювання "відбирає мову". Мовчання - одна з головних 
християнських чеснот, виражена в численних обітницях. За словами ієромона Йосипа, ду- 
ховника Моси Скорбящого Монастиря, людина має жити у смуткові, але закривши уста, лег¬ 
ше не говорити й не мислити про життєву суєтність. 

Тема християнських мотивів у народній культурі, в т.ч. весільній обрядовості, не може бу¬ 
ти вичерпана вищенаведеними фактами, а тому потребує подальшого вивчення 
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МИСЛИВСЬКІ ТАБУ, ПОВІР'Я І ПРИКМЕТИ 
(за матеріалами Західного Полісся) 

Мисливський промисел, завжди пов'язаний з ризиком невдачі, базувався не тільки на до¬ 
брому знанні навколишнього середовища, звичок і повадок дичини, а й супроводжувався ве¬ 
ликою кількістю різноманітних табу, повір'їв і прикмет, від яких, на думку мисливців, в значній 
мірі залежав успіх на полюванні. Етнограф-аматор І. Беньковський у кінці XIX ст. писав, що 
ні з одним із занять чи промислів не пов'язано стільки повір'їв та забобонів, як з мисливст¬ 
вом. їх існування дослідник пояснював тим, що полювання - одне з найдавніших занять. Ра¬ 
зом з тим І. Беньковський наголошував, що мисливські повір'я і забобони ніде так не 
вкорінені, як на Поліссі 1 . 

Різноманітні табу, повір'я і прикмети супроводжували всі етапи мисливського промислу. 
Безліч магічних дій пов'язано із вибором мисливської зброї. Поліщуки вважали, що бувають 
"щасливі" і "нещасливі" стрільби. Тому, вибираючи рушницю, "Треба нажимати на ствол ру¬ 
кою, як долоня почервоніє, то стрельба добра"; "Долоню прикласти до дула, як кров 
набіжить, то добра"-'. Однак існують і протилежні повір'я:"... як купували зброю, то стволом 
душили в долонь. Якщо почервоніє, то зброя не дуже добра, тому що буде довго мучити здо¬ 
бич, а якщо побіліє, то відразу вбиватиме насмерть" 3 . Купивши рушницю, слід було тричі ви¬ 
стрелити з неї в повітря (в різні боки) 4 . Щоб нова рушниця добре стріляла, у день купівлі ще 
до заходу сонця мисливці намагались підстрелити птаха (в одних селах - свійського 5 , в інших 
- будь-якого, в третіх - обов'язково чорного крука) і його кров'ю помазати дуло або вистріли¬ 
ти у вужа чи гадюку: "Стріляти перший раз у вужа чи гадюку, то вже ружжо буде ятрити (уби¬ 
вати)"®. 

До магічних дій з використанням вужа і гадюки зверталися і в тому випадку, коли рушниця 
"живила" (ранила), а не вбивала звіра, давала йому можливість вижити. Для виправлення 
зброї намагалися заманити в неї живого вужа або просунути його хвоста і вистрілити. З цією 
ж метою вужа чи гадюку просто пропускали через дуло, стріляли в гадюку, змазували руш¬ 
ницю "якоюсь отравою з вужа". Після виконання всіх цих магічних дій стрільба, на думку мис¬ 
ливців, "не буде боятися вроків", "ніхто її не зіпсує", "буде стріляти, як змія", а всі "звіри ву- 
жом будуть лізти до мисливця"'. Названі магічні дії можна віднести до імітативної магії - 
подібне викликає подібне: "рушниця стрілятиме, як змія", "звіри вужом лізтимуть до мислив¬ 
ця" тощо. 

Чимало магічних дій, спрямованих на "виправлення" мисливської зброї, передбачали ви¬ 
користання "мертвої сили покійника", що також слід віднести до імітативної магії. Щоб руш¬ 
ниця не "живила", її замочували у воді, в якій мили померлого; натирали піском зі свіжої мо¬ 
гили; клали рушницю під місток на дорозі або біля порога в церкві, щоб перенесли труну з 
покійником" "Мертва сила покійника" при виконанні цих дій нібито мала передатися зброї, 
яка після цього вбиватиме звіра 

В основі окремих магічних дій лежала давня віра в очисну силу води і вогню - катартична 
магія (очищення обмиванням, підкурюванням тощо). Якщо рушниця погано стріляла, її пере¬ 
кидали через вогонь або присмалювали над полум'ям; загортали в ганчірку і клали у "стоя¬ 
чу воду"; посипали сіллю і мочили у воді; парили солоним окропом; несли до знахаря "про¬ 
мити водою" Побутувало і багато інших магічних дій, спрямованих на "виправлення" зброї: 
и брали між ноги і били віником; протягали між ногами; серце крука тричі перекидали через 
дуло; змазували рушницю кров'ю підстреленої сороки* 

З вірою в охоронну магію пов'язане використання мисливцями різноманітних амулетів, які 
мали відлякувати шкідливі магічні сили (наговори і вроки) від зброї - апотропеїчна магія 
Найчастіше до рушниці прив'язували висушений язик вужа або шматок дерева, що росло "на 
відворот" тобто не на схід, як усі дерева, а на захід від сонця У багатьох народів зі словом 
"захід" пов'язується уявлення про смерть' 3 Як амулет використовували гілку дерева що рос- 
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ло при дорозі і яке завжди зачіпали возом, коли проїжджали мимо, вірячи, що звір не мина¬ 
тиме мисливця як віз не минав того дерева. Успіх мала принести тріска з сосни, в яку вда¬ 
рив грім. Її потрібно було взяти обов'язково опівночі і підкласти під стрільбу, тоді рушниця би¬ 
тиме так прицільно, як блискавка в дерево. Амулетом для мисливців служив і "пергамент із 
заповідями, який євреї прибивали біля дверей у своїх будинках". Його потрібно було вкрас¬ 
ти і прив'язати до зброї". Очевидне пізнє походження цього повір'я, адже масове поселення 
євреїв на Волині припадає на другу половину XVI ст. Використання амулетів, на думку вче¬ 
них, найбільш характерне для народів з переважаючою роллю мисливства і рибальства. 
Збереження амулетів на території Західного Полісся пояснюється великою роллю полюван¬ 
ня в минулому. 

Серед мисливців надзвичайно поширеною була віра в шкідливу магію - наговір, порчу, зу¬ 
рочення тощо. І. Беньковський в кінці XIX ст. писав: "За віруванням простого народу, є бага¬ 
то засобів, щоб зіпсувати стрільбу і найкращу рушницю зробити ні на що не здатною... Мис¬ 
ливець із такої зіпсованої стрільби буде, як і раніше, стріляти, але ніколи нічого не вб'є із неї: 
від дичини летітиме пір'я і шерсть, кров буде литися струмком, - і все-таки звір втече і мис¬ 
ливець його не візьме'" 2 . На думку С. Токарева, корені цієї віри дуже давні і беруть початок з 
міжплемінної ворожнечі’ 3 . 

Деякі із магічних дій, направлених на "псування" мисливської зброї, близькі до най¬ 
простішого виду шкідливої магії - контактної, що передбачає перенесення магічної сили, в 
даному випадку "наведення порчі", через безпосередній контакт. Поліщуки вірили, що є лю- 
ди-знахарі, які "щось таке знають", що варто їм тільки взяти зброю в руки, як вона зіпсується: 
"Є така рука, що визьме ружжо і його попсує і не буде бити'" 4 . Тому ніколи не давали рушни¬ 
цю чужій людині, особливо незнайомій Дуже поширена на Поліссі віра в людей із "поганим 
оком", які можуть "наврочити" мисливське спорядження. В таких випадках рекомендують 
"скрутити дулю" і вимовити магічні слова: "Суль тоби в точи, а камень тоби в груди"’ 5 . В с. 
Моквин Березнівського району рушницю, щоб ніхто не наврочив, "ставили в куток прицілом 
до землі'" 6 . Якщо ж зброю все-таки вдалося комусь "наврочити", то її слід було підкурити во¬ 
лоссям тієї людини, яка "наврочила", або зіллям, "яке дав знахар"’ 7 чи покласти для "виправ¬ 
лення" в "свинячий барліг"’ 6 . У с.Замшани Ратнівського району наврочену зброю "просили..., 
перепрошували"' 9 

Окремі магічні дії, направлені на "псування" зброї, можна віднести до парціальної (кон¬ 
тагіозної, заразної) магії, яка передбачала спрямування магічної сили на предмети, що були 
в безпосередньому контакті з об'єктом, на який спрямовується дія, в даному випадку із мис¬ 
ливською зброєю. Для цього потрібно було знайти дріб, який вилетів із рушниці, загорнути 
його в ганчірку, покласти на дно річки, а зверху придушити каменем. Після цього рушниця 
ніколи не вбиватиме звіра. Для "наведення порчі" на зброю використовували предмети, які, 
за уявленнями народу, мали магічну силу: шматок "громобою" - дуба або іншого дерева, в 
яке вдарив грім. У с. Ратнів Луцького району "громобій" використовували для захисту зброї. 
Для цього "трисочку" "з сосни, куда грим вдарив", потрібно підкласти під "ствол" опівночі 20 , 
що, на нашу думку, пов'язане з уявленнями про активізацію в цю пору "нечистої сили". Вико¬ 
ристання амулетів, на думку вчених, найбільш характерне для народів з переважаючою рол¬ 
лю мисливства і рибальства. Наприклад, комі-мисливці брали на промисел кігті та ікла вед¬ 
медя і рисі, а рибалки - череп щуки 2 ’. Збереження амулетів на території досліджуваного 
регіону пояснюється великою роллю полювання в минулому. 

Віра в магічну силу слова зумовила побутування різноманітних замовлянь і наговорів - 
вербальної магії. Однак у другій половині XIX - на початку XX ст. мисливські замовляння 
зустрічалися дуже рідко. Дослідник української міфології В. Давидюк вважав, що загальна 
кількість замовлянь і не могла бути великою, оскільки давній магічний міф мав ритуальну 
форму 22 . П. Єфименко причину відносно незначного поширення замовлянь серед ук¬ 
раїнського народу бачив у тому, що в Україні замовляння були майже виключно надбанням 
знахарів, які тримали їх у великій таємниці, передаючи своїм наступникам в усній формі. То¬ 
му доступ до цього виду творів був дуже затруднений 23 . Про це ж писав І. Беньковський, який 
збирав мисливські повір'я на Західному Поліссі в кінці XIX ст: "В селах Ковельського повіту... 
є мужики-мисливці, які користуються славою, що "знають до стрільби і полювання", але 


21 




ЕТНІЧНА ІСТОРІЯ ПАРОЛІВ ЄВРОПИ 


скільки я їх не випитував.., жоден не сповістив нічого, всі навідріз відмовилися сказати мені 
що-небудь..." 24 . 

На Поліссі була поширена віра в злу силу слова. Наговір (нашіптування) поліщуки вважа¬ 
ли найуживанішим способом "порчі" мисливської зброї, йому найбільше вірили і найбільше 
боялися. Подекуди вірили, що для того, щоб наврочити зброю, варто її похвалити 25 . 
Дослідники XIX ст. писали: "На думку селян, є "таке слово", яке достатньо вимовити, почув¬ 
ши постріл, і звір, по якому він був зроблений, втече" 2 ®. Поліщуки вірили, що зброю зурочува- 
ли "дуже заздрісні люди" 27 . 

Господарська магія, пов'язана з мисливським промислом, частково приурочувалася і до 
певних днів церковного календаря, що було результатом синкретизму - трансформації 
давніх язичницьких обрядодій під впливом християнської релігії. У Страсний четвер, який 
вважається днем очищення та оновлення, мисливці робили декілька пострілів зі своїх руш¬ 
ниць, надіючись на вдале полювання Успішному промислові мали сприяти і магічні дії, ви¬ 
конані у Великодну ніч: мисливці виносили на двір свої "підштанники" і розвішували їх так, 
щоб було видно з вікна, вірячи, що "так зайця буде добре бачити"; клали стрільби під подуш¬ 
ку, "щоб била без промаху". Під час всеношної служби, коли священик перший раз промов¬ 
ляв "Христос Воскрес!", замість відповіді "Воістину Воскрес!", мисливці тричі проказували: "А 
я стріляю!" і при цьому робили вигляд, що ціляться зі зброї 28 . 

Результатом синкретизму було перенесення окремих елементів давніх вірувань в язич¬ 
ницьких богів, що були покровителями певного виду трудової діяльності, на християнських 
угодників. Опікуном лісових звірів і покровителем мисливців в Україні вважається Михай- 
ло-архистратиг. Спеціальних мисливських обрядів, приурочених до цього дня, нами не 
зафіксовано: "... у нашій місцевості тільки святкували цей день як свято, старались нічого не 
робити" 28 . У с. Любитів Ковельського району на Михайла мисливці ходили до церкви і стави¬ 
ли свічки перед образом покровителя 30 . Разом з тим, поліщуки стверджують, що були такі дні 
(точно - не пригадують, які), коли "дозволялось полювати на різних тварин. Тоді вбивали тва¬ 
рин, яких, вважалось, ліс не приймає і виганяє їх мисливцям" 31 . 

У великі церковні свята, як і в день Михайла-архистратига, мисливці не полювали - "щоб 
не проливати кров", "це вважалося великим гріхом", "це вважалося роботою". До таких свят 
передусім відносяться Різдво і Великдень та інші "рокові" свята. Не ходили на промисел на 
Євдокії та Благовісника - "остерігаються їх"; на Чесного Хреста - "бо гадюки збираються" 32 . 
Водночас існувало повір'я, що коли піти на полювання у велике свято - промисел буде вда¬ 
лим, тому що "сатана гонить дичину на мисливця, щоб ще більше звабити його" 33 . 

Досить поширеним був звичай стріляти із рушниці у певні дні церковного календаря. У но¬ 
ворічну ніч стріляли вгору до сходу сонця, на Великдень робили кілька пострілів у повітря 
біля церкви, а на Стрітення "треба стріляти в громничну свічку, то будеш усіх звірів стріля¬ 
ти" 34 (хоча в більшості сіл це вважалося "великим гріхом, такого робити не насмілювався 
ніхто" 35 ). Щоб уберегти стрільби "від вроків", мисливці стріляли на Йордані під час освячен¬ 
ня води. У зв'язку з польськими повстаннями середини XIX ст. уряд заборонив стріляти на 
Водохрещення. Проте пам'ять про цей звичай збереглася у приповідці "Стріляють, як на 
Йордані", яку вживають тоді, коли полювання було безрезультатним - багато стріляли, та 
нічого не вбили. Але й після скасування давнього звичаю мисливці таємно приносили свої 
рушниці на Йордань і замочували в освяченій воді 38 . В с. Мельники Шацького району ще 
пам'ятають, що мисливці "стріляли три рази на Водохрище, саме тоді, коли купали у воді 
хреста" 37 . Значне поширення на території досліджуваного регіону, як і на Поділлі, мав звичай 
стріляти в "фігури" - хрести на роздоріжжі 38 . У с. Жиричі Ратнівського району "стріляли в 
хрест на Великдень для того, щоб зброя відразу вбивала звіра" 39 . За віруваннями поліщуків, 
мисливцеві, який піде на такий жахливий вчинок, на полюванні допомагатиме нечиста сила 
і гнатиме на нього дичину 40 . М Сумцов висловив припущення, що "повір'я про демонічне зна¬ 
чення вдалої стрільби" прийшло до слов'ян (українців, чехів і поляків) від німців, в яких по¬ 
бутував звичай стріляти в хрест на Велику п’ятницю 4 ’. 

Ряд магічних дій, які виконували мисливці "проти вроків", для "зняття вроків" зі зброї і за¬ 
безпечення успішного промислу, мають яскраве християнське забарвлення Щоб рушницю 
не зурочили, до неї прив'язували шматочок проскури 4 -. Щоб зняти "чари" зі зброї "витирали 
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її рушником, на якому святили Паску" 43 ; "покривали хресним знаменем", "викроплювали свя¬ 
ченою водою", "святили свяченою водою" 44 . Коли рушниця "живила", її носили до церкви, 
щоб священик відправив службу 45 (в інших селах "носили до знахаря" 4 ®), або підкурювали ки¬ 
тицями хоругв. Приймаючи причастя в церкві, деякі мисливці намагалися виплюнути його в 
долоню, а потім набивали ним рушницю - щоб добре "свижила" (вбивала звіра) 47 . Аналогічні 
дії з причастям були характерні для гуцулів, але, як зазначає В. Шухевич, відважитись на та¬ 
ке могли лише дуже грішні стрільці 4 ®. 

Полювання супроводжувалося і дотриманням певних табуїстичних застережень та забо¬ 
рон. Насамперед, це стосувалося тварин, на яких не можна полювати. Вважали гріхом вби¬ 
вати "самку з потомством”. Заборонялося полювати на "лелеку (приносить дітей), ластівку 
(приносить весну), ласку (захищає корів)" 49 . У с. Грабова Шацького району вважали, що "лосі, 
ласки, лелеки, журавлі є священними, їх охороняє Бог”, тому на них не полюють 50 . Вбивство 
журавля, якого у с. Заболоття Ратнівського району вважали "символом печалі" 5 ’, як і лелеки, 
на Поліссі вважалося великим гріхом. В матеріалах В. Кравченка зустрічаємо розповідь про 
чоловіка, який вбив самку журавля. Не склалось після цього вчинку його життя. І сам "...ізги- 
нув, і хазяйство його пропало, й дитяті його щастя нема". Тому батьки змалечку повчали 
своїх дітей: "Як будете жить, то ніколи не вбивайте журавля, бо то тяжкий гріх, і той чоловік 
ніколи не розживеться, хто це зробить" 52 . Мешканка с. Жиричі Ратнівського району розповіла: 
"Мій дідусь одного разу пішов на полювання і застрілив журавля. Другий журавель, який за¬ 
лишився живий, цілий тиждень літав біля будинку і кургикав. Після цього він більше ніколи 
не стріляв у птахів" 53 . Мисливцеві також не можна було стріляти в кота чи собаку, добивати 
прикладом пораненого звіра, позичати порох чи дріб. Якщо ж він все-таки змушений був по¬ 
зичити комусь боєприпаси, то міг зробити це лише після того, як сам вже щось вполював. 
При цьому їх потрібно було кинути на землю, щоб той, хто позичає, взяв сам, але не пере¬ 
давати з рук у руки. Перед виходом на полювання заборонялись інтимні стосунки з дружи¬ 
ною 54 . 

Мисливство - єдина галузь господарської діяльності, в якій не можна було бажати успіху і 
просити допомоги в Бога: "Не можна, оскільки Бог створив все живе"; "Допомоги у Бога не 
просили, тому що вони проливали кров невинних тварин"; "Не можна просити допомоги у Бо¬ 
га, тому що мисливець ще вбивати те все, що створив Бог" 55 . Аналогічне табу характерне для 
німців, які вважали, що побажанням успіху відлякується щастя 56 . Однак, очевидно, це табу 
пов'язане не зі "страхом відлякати щастя", зурочити успіх, а зі складнішими чинниками, зок¬ 
рема, морально-етичними засадами українців, які вважали проливання крові (навіть тварин) 
"нечистою справою", а також християнськими настановами споживати "хліб і рибу". Стійке 
побутування табу на звертання до Бога в мисливстві, на нашу думку, має глибоке коріння і 
зумовлене дохристиянськими світоглядними уявленнями українців. Адже, згідно з давньоук¬ 
раїнською міфологією, Велес навчив людей не вбивати, а випасати тварин, згармонізувавши 
відносини між світами людей і тварин. 

Різноманітними прикметами і повір'ями були перейняті усі етапи мисливського промислу. 
Якщо мисливець пішов на полювання і забув вдома якусь річ (патрони, ніж тощо), а тим па¬ 
че повернувся за нею 57 - "не пошихує", "упорожні прийдеш". Для забезпечення успіху мисли¬ 
вець перед виходом з дому мав сісти на лаву, а в с. Мала Осниця Маневицького району ще 
й торкнутися пальцями комина 5 ®, що є відлунням давнього культу домашнього вогнища. Мис¬ 
ливець таким чином просив благословення цього домашнього божества. 

На території досліджуваного репону побутувало чимало прикмет вдалого і невдалого по¬ 
лювання Успіх чекав того мисливця, який, збираючись на полювання, обніме або поцілує 
молоду дівчину, вщипне або потримає жінку за коліно Досить поширеним був звичай клас¬ 
ти мисливське спорядження перед порогом, щоб через нього переступали люди (в окремих 
випадках - саме жінка) 59 . Така ознака вдалого полювання характерна і для Гуцульщини. У 
комі-мисливців жінці, навпаки, суворо заборонялося торкатися, а тим більше - переступати 
через знаряддя полювання 60 Подібне табуювання промислового спорядження характерне 
для народів з переважаючою роллю мисливства. Частково воно збереглося і на Західному 
Поліссі. Наприклад, у с. Замшани Ратнівського району вважали, що коли хтось переступив 
через рушницю, то полювання буде невдалим 8 '. В окремих поліських селах вірили що коли 
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жінка візьме в руки рушницю чи подивиться на неї, то "зіпсує" її, "не повезе на охоті"® 2 . Поде¬ 
куди до мисливської зброї не повинна була торкатися лише "нечиста жінка" (в тому числі 
вагітна, яка також вважалася "нечистою"), щоб не зіпсувати її® 3 . 

Про успіх на промислі мисливці ворожили і за тим, хто переходить дорогу: якщо дівчина, 
а особливо, коли вона з повними відрами води, то буде вдача; "якщо перши по дорозі 
зустрінеться юнак" чи взагалі чоловік - теж на успішне полювання 62 . "Якщо дорогу перейшов 
чоловік або першого побачив чоловіка - то на краще, жінку - на невдачу" 65 . Поганою ознакою 
було, якщо дорогу перейшла "нечиста" жінка, жінка з порожніми відрами, кошиками, гладиш¬ 
ками тощо, або просто стара жінка - "баба" 6 ®. Ці прикмети невдалого полювання характерні 
для всіх регіонів Західного Полісся, побутували вони і на Гуцульщині® 7 , що дає підстави зро¬ 
бити припущення про їх всеукраїнський характер. Поряд з тим, в окремих населених пунктах 
Західного Полісся були певні відмінності: коли жінка з "порожніми відрами перейде за пазу¬ 
ху (справа наліво), то недобре, а як з пазухи - то буде мило" (с. Ружин Турійського району); 
все залежить від того, яка жінка: "як добра, то буде добре" (с. Тинне Сарненського району). 
В ряді сіл вважали, що коли дорогу перейшла вагітна жінка, навіть якщо вона з порожніми 
відрами, - то добре: "повна перейшла, то повно й буде" 68 . У с. Заболоття Ратнівського райо¬ 
ну вірили, що коли дорогу перейде молода жінка, то "везтиме три рази підряд" 68 . А от зустріч 
у лісі з маленькою тваринкою означала невдачу 70 . 

ідучи на полювання, боялися зустрічі з котом, який віщував невдалий промисел. Якщо кіт 
все-таки перебігав дорогу рекомендували "за ґудзика триматися", "триматися за два ґудзи¬ 
ки", взятися за ґудзика і "перейти те місце"; тричі сплюнути через ліве плече, промовити: 
"Плюю, плюю три рази, щоб у мене не було ніякої зарази" і перехреститися 7 '. В с. Боровне 
Ратнівського району вважали, що в такому випадку мисливець "щось вполює" 72 ; перекинути 
"ломаку" через слід; закрутити шапку назад; плюнути на кота і промовити: "Хай тобі буде не¬ 
щастя, а мені щастя"' 3 ; перейти на іншу дорогу, а тією вже не йти: "переходили на іншу до¬ 
рогу, тією вже не йшли" 74 . В с. Мельники Шацького району зустріч із котом трактували 
по-своєму: "Якщо кіт в пазуху - то погано, з пазухи - добре" 75 . 

Невдача здебільшого чекала мисливця, дорогу якому перебіг заєць - "бо без хвоста". 
"Щоб не брало нещастя" потрібно було викинути щось із кишені 7 ®. Якщо дорогу перебіг вовк, 

- то добре, "бо з хвостом". Поліщуки так пояснюють цю прикмету: "куцохвости - то невдача, 
а хвостати - то вдача" 77 . В окремих селах вірили, що зустріч із зайцем - на вдале полюван¬ 
ня' 9 . Б. Рибаков відзначає, що зустріч із зайцем слід розглядати як попередження: нещастя 
відбувається не тому, що заєць перебіг дорогу, а тому що людина знехтувала віщим знаком. 
Аналізуючи символіку зайця, дослідник наводить свідчення із "Галицького літопису" про існу¬ 
вання "Заячого бога" - Диверикза, що був покровителем рослинного світу і без відома якого 
не можна було зламати жодної гілки 79 . Отже, корені віри в цю прикмету пов'язані з дохристи¬ 
янськими віруваннями наших предків. 

Ще одна прикмета, на яку звертали уваги мисливці. - на яку ногу спіткнувся в лісі чи по до¬ 
розі до нього: на праву ногу - невдача, на ліву - успіх. Подекуди вважають, що немає зна¬ 
чення на яку ногу спіткнувся - все одно "кепсько буде". В меншій мірі побутували і проти¬ 
лежні повір'я: "спотикнувся - небись щось побачу", "як мисливець впаде, - то значить, що йо¬ 
му щось впаде", "хто падає, той має" 80 . 

На Західному Поліссі побутували прикмети, які ґрунтувались на реально відмічених опо¬ 
середкованих зв'язках: якщо застрелений кабан (або будь-який звір взагалі) висунув чи при¬ 
кусив язика - до вечора ще один буде; якщо знайти в тілі вбитого звіра дріб і покласти його 
в новий патрон, - то ще заб'єш 8 ’. Окрему групу складають прикмети, не пов'язані безпосе¬ 
редньо з промисловими завданнями, але акумульовані спостереженнями над природою і 
тваринним світом, якщо кабан прикусив язика, то зима буде довга; якщо гуси летять високо 

- води буде багато, а низько - мало; якщо в гніздах птахів менше яєць, ніж звичайно, - рік 
буде неврожайним; качки прилетять добре вгодовані - весна буде довга й холодна. Частина 
прикмет пов'язана із днями церковного календаря. В них являлися не реальні відповідності 
в природі, а віра в магічну силу певної дати: на Івана Предтечі птахи повертаються з вирію і 
шукають собі місця для гнізд; на Благовіщення чорногуз прилітає і ведмідь встає, на Воздви- 
ження остання птиця підлітає у вирій та інші. 
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Одним із засобів закріплення і передачі інформації в мисливському промислі були приказ¬ 
ки та прислів'я, в яких відображена ця сфера діяльності: "Хто полює і рибачить, той хліб 
рідко бачить", "Риба і зайці заведуть у старці", "У стрільця дим густий та обід (живіт) пустий", 
"Стрілець птаха уб'є, а теля з'їсть", "Поки зайця вб'ють, то вола з'їдять", "На гвинтівку нічого 
звертати, коли не вмієш сам стріляти", "Стріляв у ворону, попав у корову"®. 

Мисливські звичаї та обряди, повір'я і прикмети, за визначенням С. Токарева, складають 
особливу групу магічних дій 83 і свідчать про давність їх походження. Особлива стійкість мис¬ 
ливських вірувань зумовлена специфікою цієї галузі господарювання, яка завжди була 
пов'язана з ризиком невдачі. 
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Оксана Косміна 
Київ 


Українське традиційне вбрання в сучасному урбаністичному 

середовищі 

(з досвіду етносоціологічного дослідження) 

Метою нашого дослідження є спроба визначити в сучасному урбаністичному середовищі 
місце традиційного українського вбрання - простеживши трансформацію його функціональ¬ 
них ознак у формуванні стильових напрямів сучасної індустрії модного одягу, ступінь обізна¬ 
ності представників молодого покоління з історичними взірцями українських строїв, а також 
визначивши сфери використання його символічних елементів в побутовій культурі сучасно¬ 
го міста. 

В умовах сучасних планетарних глобалізаційних процесів, які охопили всі сфери 
життєдіяльності, постала проблема протистояння процесам нівеляції національних культур 
народів світу, збереження та захисту національних культурних надбань людства 

Для України, яка донедавна була переважно аграрною країною, природнім був стан довго¬ 
тривалого збереження та відтворення (майже до 50-60-х років XX ст.) багатьох складових 
традиційної сільської культури. Вони яскраво проявлялися в обрядових ритуалах та музич¬ 
ному фольклорі, широкому вжитку страв традиційної кулінарії, архітектурній творчості, різно¬ 
манітних видах декоративно-прокладного мистецтва, а також у засобах відтворення історич¬ 
них форм традиційного вбрання 

Як правило, активний соціальний запит на традиційний костюм або ж на його окремі еле¬ 
менти - як прояв самоідентифікації - домінує в аграрних, моно конфесійних, відносно закри¬ 
тих та консервативних етносах, які відчувають етнічний та соціально-економічний тиск з бо¬ 
ку правлячого в поліетнічній державі титульного етносу. І навпаки, в титульного етносу в мо- 
ноетнічній, імперській, індустріальній, поліконфесійній державі запит на традиційний костюм, 
як прояв самоідентифікації, практично відсутній . 

Українці, як один зі східнослов'янських етносів, котрий у різні історичні епохи входив до 
різноманітних імперських об'єднань, прагнучи заявити про свою самобутність, активно вико¬ 
ристовував традиційний костюм. Він завжди був матеріалізацією та візуалізацією еко¬ 
номічних, політичних, конфесіональних та етнічних процесів. На порозі нового XXI тися¬ 
чоліття роль традиційного костюма як ідентифікатора української нації значно змінилась. 

Сучасний процес трансформації української сільської інфраструктури в напрямі її ур¬ 
банізації, відсутність державної політики збереження національної культури та масоване 
впровадження сучасними засобами інформації "новаційних" космополітичних форм культу¬ 
ри загрожують нівелюванням, та, зрештою, і повним зникненням національного колориту в 
сучасній культурі українців. 

За умов майже тотального зникнення з повсякденного вжитку традиційних регіональних 
комплексів вбрання у свідомості сучасного покоління досі продовжують зберігатися та 
відтворюватися його символічно-знакові функції. Вони фіксуються і на образно-підсвідомо¬ 
му рівні, й у практиці функціонування окремих національно значимих культурних артефактів, 
якими доповнюють сучасний костюм 

Тобто функціонують лише ті його елементи, які набули вже іншої знакової функції. Зміна 
костюма відобразила зміну всієї структури буття, яке вже не потребує збереження попе¬ 
редніх функцій вбрання, а обумовило появу нових 

Внаслідок трансформації традиційних світоглядних уявлень сучасне суспільство 
відповідно змінило й своє ставлення до одягу. Одягові тканини, їх колір та декор, характер 
крою складових частин вбрання, а також прикраси втратили в уявленнях сучасної людини 
своє традиційне сакрально-оберегове значення і сприймаються нею тепер здебільшого ли¬ 
ше як стилістична або декоративно-художня цінність. Так, приміром, наявність вишивки в 
одязі сприймається сьогодні вже не як маркер мешканців певного етнічного регіону, віку чи 
соціального статусу його носія, а як ознака належності вбрання, оздобленого вишивкою, до 
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так званого "етно-стилю". 

Етнічний стиль - це сукупність характерних рис культурних традицій певного етносу, які є 
найбільш специфічними і маркують його історичну й культурну своєрідність. Водночас 
етнічний стиль може представляти як автохтонні, так і іноетнічні культурні форми або ж фор¬ 
ми з характерними рисами близьких етносів 

Цей стиль проявляється на різних таксономічних рівнях - суперетнічному "континенталь¬ 
ному" (європейському, близькосхідному, далекосхідному, азійському, африканському, лати¬ 
ноамериканському); суперетнічному "регіональному" (слов'янському, західноєвропейському, 
арабському, китайському, єгипетському, мексиканському тощо); власне "етнічному" (польсь¬ 
кому, іспанському, корейському та ін.). 

Таксономічний рівень етностилю можна підвищувати або знижувати шляхом деталізації 
традиційно етнічних елементів, прикрас, декору, колористичної гами і т.п. відповідно до твор¬ 
чої ідеї і характеру презентативності комплексу вбрання. Результатом стилізації можуть ста¬ 
ти суперетнічні варіанти (європейського, слов'янського, східнослов'янського) костюмів або 
загально етнічний український костюм чи його субетнічні регіональні варіанти (західний, цен¬ 
тральний, східний, південний), або, зрештою, етнографічно-групові варіанти (гуцульський, 
лемківський, бойківський, полісько-волинський, полісько-житомирський, полісько-київський, 
чернігівський, новгород-сіверський, західно-подільський, східно-подільський, сумський, 
харківський тощо). 

У широкому розумінні етнічний стиль базується на вже сформованих етноідентифікуючих 
маркерах або ж на таких, які є у стадїі формування і трансформування. Основними етнічни¬ 
ми маркерами будь-якого етносу є традиційні форми культури, національна державна сим¬ 
воліка, конфесійна особливість, міфологія, етикет, звичаєве право та ін. Етноідентифікуючі 
маркери мають своє безпосереднє або опосередковане відображення як у формуванні тра¬ 
диційного національного вбрання, так і в створенні сучасного етнічного стилю. 

Етнічна стилістика використовується досить часто як міфологема у художніх творах, пра¬ 
цях ідеологічного напряму і не завжди збігається з емпіричними даними польових етно¬ 
графічних та соціально-статистичних даних. 

Феномен збереження традиційних форм культури - в тому числі й одягу, на сучасному 
етапі коріниться саме в соціальних цінностях, які змінюються не так швидко, як сучасна мо¬ 
да. 

Адаптація традиційних костюмів до умов сучасного урбанізованого середовища відбу¬ 
вається як шляхом сценічних варіантів автентичних історичних національних форм, так і по¬ 
вної їх видозміни відповідно до авторських дизайнерських рішень. 

Збереження та нівеляція традиційних форм народного костюма, починаючи з XX ст., до¬ 
статньо сильно залежали від впливу модних тенденцій. Наслідком великих соціальних по¬ 
трясінь невідворотно були глобальні зміни і в моді. Мода завжди була тісно пов'язана з 
політикою та економікою. Як справедливо зазначає один з відомих істориків сучасності Фер- 
нан Бродель, якби існували лише одні бідняки, то не було би питання змін і трансформацій 
в одязі. Святкове, красиве вбрання бідняків, як правило, переходило від батьків до дітей і 
століттями залишалося без змін . 

Те, що в свій час йшло з народних глибин від носіїв традиційно-побутової культури, тепер 
стало предметом колекціонування, трансформування і пропаганди представниками про¬ 
фесійного мистецтва, фахівцями-професіоналами. Можна стверджувати, що автентичний 
національний костюм, або ж окремі його деталі стали на сучасному етапі не тільки рарите¬ 
тами, а й предметами, доступними лише еліті суспільства. Саме культурі належить функція 
збереження національної ідентичності 

Сучасна політична ситуація в Україні є досить сприятливою для пропаганди та творчого 
розвитку своїх національних традицій, включення їх у процес формування нового національ¬ 
ного дизайну з виходом на світові рівні. Звернення до національних строїв обумовлене ба¬ 
жанням самовираження і виокремлення з-поміж інших європейських сусідів, заявити про се¬ 
бе в загальній масі так званого "європейського глобалізаційного костюма", привабити своєю 
неповторністю 

Слідом за "помаранчевою" революцією досить відчутною стає популярність на українські 
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мотиви в одязі. Це не тільки декларується з уст перших осіб держави, а й демонструється на 
власному прикладі. Так, перша леді держави Катерина Чумаченко-Ющенко всіляко підтри¬ 
мує вітчизняних дизайнерів одягу, в колекціях яких звучить українська тема. 

Нещодавній показ (осінь-зима 2005) останньої колекції відомого французького модельєра 
Жана-Поля Готьє засвідчив його інтерес до українського традиційного вбрання, оскільки 
приблизно третина цієї колекції була зроблена за українськими мотивами. 

Звичайно, треба наголосити, що традиційний народний костюм набуває сучасної актуаль¬ 
ності особливо тоді, коли мова йде про так звані "етнічні мотиви". 

Сучасна мода дедалі більше і більше тяжіє до історичної спадщини минулих часів. 
Найбільш виразним у використанні національних традицій є "етнічний" стиль. Йому прита¬ 
манні такі характеристики як: переважне використання поліхромії відкритих колористичних 
поєднань; використання орнаментальних мотивів у текстильних виробах (вишивці, ткацтві, 
батику, аплікації); багатошаровість компонентів костюма; акцентуація аксесуарів (головного 
убору, шарфів, прикрас, поясів, сумок та ін.); простота крою - від незшитого до прямолінійно¬ 
го. 

В чому ж причини постійної зацікавленості суспільства до "етно" стилю і що є спільного між 
модою і традицією в сучасному урбаністичному суспільстві? 

Мода, як відомо, це одна з соціальних норм, яка характерна, передусім для індустріально¬ 
го та постіндустріального суспільства. Як соціальну норму мода диктує членам даного 
суспільства певну модель споживацького поводження. Моді притаманні такі якості, як ди- 
фузність та універсальність, які проявляються у двох вимірах: по-перше - мода не визнає 
регіональних та державних кордонів, етнічних меж, по-друге - мода ігнорує різницю між 
різними класами та верствами населення . 

На відміну від традиції, яка консервує "своє" і протиставляє йому "чуже", яке в традиційно¬ 
му уявленні має негативне забарвлення, мода, навпаки - "чуже", просторово й культурно 
віддалене, сприймає як креативний позитив. Екзотичне походження модних стандартів та 
об'єктів іноді є одним з джерел їх привабливості. 

Такі якісні характеристики беззаперечно ведуть до нівеляції традиції і створення певного 
однотипного, уніфікованого продукту. Але в такій уніфікованості криються і певні спільні ха¬ 
рактеристики традиційного костюма та сучасного модного вбрання. Відомо, що не лише тра¬ 
диція, а й мода певною мірою породжує стандартний, стереотипний характер культурних 
взірців. Існує думка, що "раніше", тобто в традиційному середовищі, одноманітності в куль¬ 
турних взірцях було значно менше, ніж "тепер", тобто в урбаністичному середовищі. Але це 
не зовсім так. Етнографічні матеріали засвідчують, що в традиційних формах народного ко¬ 
стюма такий "стандарт", або ж уніфікація, була обмежена територією одного села або ж гру¬ 
пою населених пунктів на відміну від модного стандарту, який може охоплювати цілі конти¬ 
ненти. Певна "уніфікація" в традиційному суспільстві, в середині кожної етнічної групи сприй¬ 
малась, як канонічний стандарт, який був підкріплений цілим комплексом обрядів і звичаїв. 
Специфічність у вбранні або його виразних елементах свідчила і про певну відокремленість 
однієї групи від іншої, і про етнічне маркування, на якому базувалося протиставлення "свій" 
- "чужий". 

Ще одна важлива спільна особливість моди і традиції полягає в їх соціальній цінності та 
соціальній унормованості. 

Базові культурні взірці в одязі (носіння хустки, спідниці, брюк) відіграють роль звичаїв. Вва¬ 
жається, що звичай - це антипод моди Але допоки будуть існувати в суспільстві звичаї і тра¬ 
диції, доти це буде відображатись у вбранні. Крім того модні інновації, які постійно змінюють¬ 
ся і таким чином оновлюють моду, можуть здійснюватись і здійснюються за рахунок традиції. 
Безмежне багатство культурної спадщини дозволяє кожному з наступних поколінь так або 
інакше зробити свій вибір з того, що йому дісталось у спадщину. Мода в даному разі вихоп¬ 
лює з минулого ті чи інші культурні взірці і надає їм статус сучасних, доступних, зрозумілих, а 
головне - "своїх". 

Внаслідок часової віддаленості актуалізовані традиційні форми можуть мати сучасну 
ціннісну оцінку і сприйматись як "нові" Вплив часової віддаленості або близькості об'єкта на 
його сприйняття та оцінку показує нам схема англійського дослідника історії костюма Д. Лей- 
вера . 
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Один і той же костюм буде: 

- непристойним - за 5-10 років до свого часу 

- екстравагантним - за 1 рік 

- вишуканим - у свій час 

- без смаку - через рік після свого часу 

- бридким - 10 років опісля; 

- забавним - ЗО років опісля; 

- дивним - 50 років опісля; 

- чарівним - 70 років опісля; 

- романтичним - 100 років опісля 

- прекрасним - 150 років опісля. 

З цієї схеми видно, що костюм часової віддаленості від 70 до 150 років, а це середина 
XIX - початок XX ст., сприймається сучасниками як чарівний, прекрасний та романтичний. 
Костюм саме цього періоду нами найбільш знаний та найповніше фіксований музейними 
зразками. В сучасній суспільній свідомості він є виразником національної гордості - 
національним символом. 

Сучасна культура, на відміну від культури традиційного суспільства, характеризується ра¬ 
дикальним запереченням "дистанції" як у соціальних відносинах, так і в галузі культури, ку¬ 
ди можна віднести й костюм. Сфера нашого життєвого досвіду має тенденцію до більшої 
однорідності, а звідси й до уніфікованості. Зникають попередні ієрархічні градації на "висо¬ 
ке" і "низьке", "сакральне" і "профанне". На їх місце приходять інші змістові навантаження. 

На сьогодні ареал побутування традиційного вбрання або ж його елементів-замінників 
якщо не зовсім зник, то досить суттєво звузився і перейшов здебільшого з побуто¬ 
во-утилітарної у площину духовно-символічну. 

Для з'ясування ролі українського традиційного вбрання в сучасному урбаністичному се¬ 
редовищі було розроблено анкету-запитальник з набором взаємопов'язаних питань, які пе¬ 
рехрещувались одне з одним, щоб виявити необхідну нам інформацію. 

Питання в анкеті були переважно відкритішими, тобто такими, які не мали варіантів 
відповідей. Це було зроблено навмисне, щоби не обмежувати респондента і не заганяти йо¬ 
го в стандартні рамки відповідей. Крім того метою таких питань було підтвердити чи спрос¬ 
тувати існуючі стереотипи відносно розуміння національної символіки загалом і символіки 
національного костюма зокрема. 

Для конкретизації уявлень про характер існуючих у сучасної молоді стереотипів сприй¬ 
няття українського традиційного вбрання нами було проведене анкетне опитування сту¬ 
дентів найбільших міст України: Львова, Києва, Харкова та Одеси Відповіді на анкети за¬ 
безпечили представництво уявлень молоді чотирьох основних регіонів України: західного, 
центрального, східного та південного. Питання "Які елементи одягу символізують ук¬ 
раїнське традиційне вбрання?" було відкритим, без допоміжних підказок. На основі 
відповідей респондентів визначились сім основних елементів-символів. Диференціація 
інтенсивності прояву кожного з них подані в табл.1. 


Табл.1. Диференціація елементів одягу, які сьогодні усвідомлюються в якості сим¬ 
волів українського традиційного вбрання 


№ 

Елементи 

Київ у % 

Львів у % 

Одеса у % 

Харків у % 

п/п 


відношенні до 

відношенні до 

відношенні до 

відношенні до 



всіх опитаних 

всіх опитаних 

всіх опитаних 

всіх опитаних 

1 

вишита сорочка 


81.4 

85.7 

77 6 

2 

вінок 

... 

32.2 

582 

39 5 

3 

шаровари 

шшшшш . 

27.1 

29.6 

45.6 

4 

червоні чоботи 

26 1 

13.6 

22 4 

190 

5 

намисто 

13.5 

16.9 

6.1 


6 


126 

16.1 

11.2 

4.1 

7 

плахта 

19 8 

11.0 

3.1 

ГЧГ*ЯЛГ ' ї 
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Як бачимо, символами українського традиційного вбрання респонденти практично всіх 
регіонів назвали: вишиту сорочку, вінок, шаровари, червоні чоботи, намисто, запаску/фартух 
та плахту. Стабільно високий процент значимості в діапазоні від найвищого 85,7% в Одесі - 
до найнижчого у 77,6% у Харкові зайняла "вишита сорочка". При цьому "вінок" виявився 
найбільш значимим для респондентів Одеси - 58,2%, найменш 32,2 % - для респондентів 
Львова. Так само найменш значимими для респондентів Львова виявилися і "шаровари" - 
27,1%, тоді як респонденти Харкова їх значення оцінили у 45,6%. 

Набір з цих же елементів традиційного українського вбрання фігурував й у відповіді на пи¬ 
тання :"Що з елементів традиційного вбрання може виступати у якості національної сим¬ 
воліки?" та "Що з елементів українського традиційного вбрання могло бути візитівкою "Міс 
Україна” на всесвітньому конкурсі краси?" 

Стабільна наявність семи елементів українського традиційного вбрання у відповідях рес¬ 
пондентів усіх регіонів України засвідчила існування у них досить стійкого стереотипу його 
сприйняття як одного із сучасних українських національних символів. Респондентами також 
відзначають пріоритетну роль сільської культурної традиції кінця XIX - початку XX ст. в су¬ 
часній практиці функціонування національної символіки. 

Пріоритет у формуванні стереотипу "сільськості" належить імперській політиці Росії, адже 
були заборонені будь-які прояви національної своєрідності української культури. Регламен¬ 
тований російською великодержавницькою політикою український театральний репертуар, 
обмежений сільською тематикою, стимулював створення мандрівними театральними трупа¬ 
ми "загальноукраїнського" уніфікованого театрального костюма. В подальшому тотальна 
соціально-класова орієнтація недавнього тоталітарного режиму табуювала можливість по¬ 
дання інформації про своєрідність костюмів українців інших історичних епох та вищих 
соціальних верств українського суспільства, продовжувала укорінювати в свідомості ук¬ 
раїнців стереотип "сільськості". В результаті сучасні вітчизняні дизайнери отримали обмеже¬ 
ний спектр знань про багатство соціально-історичної варіативності українських строїв, що 
звузило їхній творчий потенціал у створенні власних колекцій в етно-стилі. Відповідно ними 
використовуються лише такі елементи сільського вбрання як : вишита сорочка, плахта, тка¬ 
ний пояс, шаровари і стрічки в зачісках (Л.Пустовіт, Р. Богуцька) або ж орнаментально-аксе- 
суарний стиль " етно-графіки" (Громова, Гапчук). Розширення рамок усталених стереотипів 
можливо за умов урізноманітнення інформації не лише про субетнічні регіональні варіанти 
сільського костюма кінця XIX - початку XX ст., а й про історичні українські строї різних 
соціальних верств українського суспільства XVI—XVIII ст. 

В анкеті були питання, відповіді на які мали проявити існування/ відсутність сучасного 
національного вбрання. На питання: "Чи існує сучасне українське вбрання? "-у Львові "так" 
відповіло 73% всіх опитаних, у Києві 71%, у Харкові - 53%, в Одесі - 49%. Зокрема, це про¬ 
явилося у колористиці, декорі та орнаментиці, в одяговому текстилі, прикрасах. Кольоровою 
символічною ознакою були названі: традиційний червоно-чорний та жовто-блакитний - 
колір державної символіки. В орнаментиці домінує рослинний над геометричним. Відносно 
тканин, які уособлюють "український стиль", перевага була віддана льону та домотканим тка¬ 
нинам Перше місце в усіх регіонах посіло намисто, тоді як вишивка (вишита сорочка) втра¬ 
тила лідерство (табл. 2). 


Табл. 2. Диференціація символічних елементів українського традиційного вбрання, 
які використовують у сучасному одязі 


Й 

Символічні елементи 

Київ у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

Львів у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

Одеса у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

Харків у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

ж 

намисто 

38.7 

35.6 

224 

16.3 


бісер 

90 


1.0 

2.7 

ЇЖ 


30.6 

28.0 

8.2 

15.0 

•Мі 


4 5 

6.8 

11 2 

2 7 


льон 

23 4 

15.3 

102 

4 8 


шерсть 

9 0 

2.5 

2.0 

07 

■ 

домоткана тканина 

8 1 

14.4 

- 

1 4 
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№ 

п/п 

Символічні елементи 

Київ у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

Львів у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

Одеса у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

Харків у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

8 

вишивка 

9.9 

12.7 

5.1 

16.3 

9 

орнамент рослинний 

9.9 

12.7 

4.1 

2.0 

10 

орнамент геометричний 

4.5 

11.0 

• 

0.7 

11 

пояс 

5.4 

3.4 

1.0 

0.7 

12 

стрічки 

4.5 

1.7 

9.2 

2.0 


Табл 3. Диференціація сфер використання українського традиційного вбрання в су¬ 
часності 


№ 

п/п 

Символічні елементи 

Київ у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

Львів у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

Одеса у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

Харків у % 
відношенні до 
всіх опитаних 

т 

Весільний ритуал 

56.8 

57.6 

46.8 

46.8 

2 

Акції патріотичного 
звучання 

46 8 

63.6 

44.9 

41.5 

3 

Демонстрація 
національної ідентичності 
за кордоном 

35.1 

31.4 

18.4 

22.4 

4 

інше 

18.0 

17.8 

8.2 

12.2 


Найбільш доречними сферами використання традиційного вбрання або його окремих еле¬ 
ментів, на думку респондентів Києва, Львова, Харкова та Одеси є весільний ритуал та різно¬ 
манітні акції патріотичного звучання (табл. 3). 

Результати нашого анкетного опитування показали, що елементи традиційного вбрання 
подовжують своє життя як національні символи сучасного урбаністичного середовища. 

Таким чином, український традиційний костюм, традиційно віднесений до сфери ма¬ 
теріальної культури в сучасному урбаністичному середовищі перемістився в бік духовної 
сфери побутування. Це підтверджується його пріоритетним використанням у сучасній риту¬ 
ально-обрядовій культурі, сучасних професійних видах мистецтв та в якості національної 
символіки в сучасній індустрії моди. При цьому слід зауважити, що й досі в свідомості сучас¬ 
ного покоління міська одягова культура залишається поза межами усвідомлення її як ваго¬ 
мої складової національної ідентичності. Відповідно українське традиційне вбрання 
фіксується у звуженому діапазоні, обмеженому лише рівнем сільської традиції. 

’Космина О. Роль традиционного костюма в проявлений национальной самоидентификации // 
Міжкультурньї дьіалог у Беларусі: нацьіянана-культурнае і духоувнае развьіццб ва умовах 
глабалізацьіі Па матзрьіялах Міжнародная навукова-практьічнай канференцьіі 10-12 снежня 2003 
года, Мінск, 2004 - С 270. 

'Богатьірев П Г. Вопросьі теории народного искусства. - М„ 1971. - С.355. 

’Косміна О Етнічна символіка: історія і сучасність// Символ, миф, обряд: традиции и 
современность. Материальї международной научной конференции - Часть 1. — К., 2000. - С.40-41. 

'Бродель Ф Материальная цивилизация, зкономика и капитализм XV—XVIII вв. - Том 1. Структуру 
повседневности возможное и невозможное - М.: Прогресе, 1986. - С 335 

Тофман А Б Мода и люди: Новая теория модьі и модного поведения - СПб.: Питер, 2004. - С 
24-26. 

в І_ауег Т Та$(е апсі ІазНіоп. Ргогл ІНе РгепсП гєуоіьііоп Іо Фе ргезепі сіау. - |_., 1946. - Р. 202. 

’Манхейм К Избранное: Социология культуру- Еззауз оп ІНе Зосіоіоду ої СиІІиге/ К Маппііеіт / 
Академия исследований культуру / ЛФ Вольфсон (пер ). А В Дранов (пер ). - М; СПб : 
Университетская книга, 2000. — С 211 

'Розробка Анкети" та анкетне опитування було проведене автором впродовж березня - травня 
2005 р Було опитано 503 респондента 
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Чернівці 

Водохрещенські звичаї та обряди румунів Буковини 

У різдвяно-новорічному періоді народного календаря румунів Буковини Водохрещення є 
одним з ключових межових свят, що концентрує в собі комплекс різноманітних звичаїв та об¬ 
рядів як язичницького, так і християнського походження. Це свято - через хрещення та очи¬ 
щення - завершує процес духовного відродження людини перед вступом у новий рік. 

Тематику водохресних звичаїв та обрядів населення Буковини досліджували М.Я.Салма- 
нович’і Г.К.Кожолянко 2 . Зокрема, в праці М.Я.Салмановича можна знайти інформацію про 
звичаї та обряди, пов'язані з водою, у загальнорумунському ареалі. У третьому томі "Етно¬ 
графії Буковини" Г.К.Кожолянка на основі значної кількості матеріалів польових етно¬ 
графічних експедицій вміщено дані про водохресні звичаї та обряди населення Буковини. 
Проте цілісного дослідження водохресної обрядовості румунів Буковини проведено не було. 

Виходячи з такого стану справ, автор прагне подати загальний огляд звичаїв та обрядів, 
приурочених до Водохреща та св. Іоана Хрестителя, визначити їх місце і роль у народному 
календарі румунів Буковини. При дослідженні даної теми використано також наукові роботи 
таких румунських дослідників, як Д.Дан, С.Ф.Маріан, С.Міхейлєску, П.Хєрєску, М.Лупєску, 
відповіді на етнографічні анкети Б.П.Хаждеу та Н.Денсушану, розповсюджені в останній 
чверті XIX ст., а також подорожні записи іноземних мандрівників Готарді, Соммера (XVI ст.), 
Барсі (30-ті роки XVII ст.), Бандіні (середина XVII ст.), "Опис Молдови" Д.Кантемира (початок 
XVIII ст.) тощо. 

Процес духовного очищення у румунів Буковини тривав протягом трьох днів: переддень 
Водохреща ("День хреста" - "2іиа сгисіі"), Водохреще, або Йордан, та день святого Іоана 
Хрестителя. У переддень Водохреща готувалися обрядові страви, священики окроплювали 
освяченою водою селянські господарства, антидемонічні дійства виконували господарі (об¬ 
курювали худобу, кропили освяченою водою членів сім'ї тощо. Для самого Водохрещення ха¬ 
рактерне: літургія, освячення води у церкві, освячення води в річці чи криниці, постріли з 
рушниць, розпалювання ритуальних вогнищ. 

Свято Водохреще акумулювало в собі багато спільних для всіх різдвяно-новорічних свят 
(Різдво, Новий рік, св. Василя) мотивів: колядування, дівочі ворожіння, вірування в посилену 
активізацію нечистих сил та практику антидемонічних заходів, віщування погоди, врожай¬ 
ності полів та приплоду худоби, вірування у те, що відкриваються небеса, що худоба здатна 
розмовляти і виказати місцезнаходження скарбів, які "горять" на це свято. За спостережен¬ 
нями С.Ф.Маріана, на Водохреща повторювались найважливіші обряди, які розпочинались 
на Різдво або Новий рік: "Ірод", "ходіння із зіркою", "турка", або "чербушор", "пепушєлє", "бе- 
ря", "вєрджєл" . Крім церковних ритуалів (освячування води ("агязме" - "адгіеазта"), тобто 
обходів священика та занурювання хреста у воду під час освячування води в річці) у селян 
побутували інші обряди дохристиянського походження. Серед них слід згадати обряди очи¬ 
щення і відганяння нечистих сил (кроплення, омивання або ритуальне занурення у воду рік 
чи озер); постріли з пістолів та рушниць: вигуки ("Кіралейса" - "Сгіігаїеіза") і галас; розпалю¬ 
вання вогнищ ("Ардяска" - "Аггіеазса”); практика обкурювання людей, худоби та господарст¬ 
ва; вигулювання коней та ін. За народними віруваннями, на ці свята навіть вовки, які до Во¬ 
дохреща шкодили людям, ставали на бік людини. Тільки вони могли бачити диявола, дога¬ 
няли і розривали його. 

Деякі вчені вбачають у святі Водохрещення (подібно св. Овіденії та св. Григорія) мотив 
"освітлення", тобто освітлення людини освяченою водою від гріхів" 4 . 

За народними віруваннями, особливого значення на це свято набувала очищувальна си¬ 
ла освяченої води. Вона мала здатність відганяти нечисту силу, очищати від бліх, змій, 
вовків, виліковувати хвороби, стимулювати врожайність полів протягом наступного року 
Підкріплені авторитетом церковного ритуалу, на Водохреща відроджувала свій магічний 
вплив не лише вода як один з найдавніших елементів магічної практики, а й повісмо, що кла¬ 
лося на хрест священика. 
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ЕТІІІЧІІЛ ІСТОРІЯ НАРОДІВ СВРОІІІІ 


Відзначимо також наявність характерних для переддня цього свята таємних водохре- 
щенських дівочих ворожінь, у яких були присутні елементи ритуальної крадіжки. Дівчата кра¬ 
ли стеблинки васильків з відерця з освяченою водою, ховали магічні речі під порогом, через 
який переступав священик, та ін. 

В уявленні народу це свято завершувало цикл 12-ти "нечистих" ("космічних") днів, які роз¬ 
починалися на Різдво, і знаменувало собою заключний етап зимових свят. А день св. Іоана 
Хрестителя вважався межею року, коли "хрестився" мороз. Так, якщо у водохрещенську ніч 
від морозу розколювалися воронячі яйця, і пташенята, розправляючи крила, злітали, то з дня 
св. Іоана мороз слабшав і починало тепліти 5 . У деяких буковинських місцевостях селяни 
вірили, що дотримання дня св. Іоана Хрестителя оберігало господарство від пожежі, а до¬ 
машню худобу - від хижаків (Фундул Садовей, Чіреш-Опаїц)". Цього дня відзначали імени¬ 
ни всі Івани. Під впливом християнства до цього свята був приєднаний також "день баб- 
ки-повитухи" - бо, за народними віруваннями, св. Іоан Хреститель є патроном немовлят. 

Одні з перших свідчень про проведення урочистої церемонії освячення води на Водохре¬ 
ща знаходимо у подорожніх записах і листах Готарді та Соммера, і стосуються вони Сучави 
1563 р. Слід зазначити, що в даній церемонії особисто брав участь правитель Молдови Іоан 
Деспот. Готарді описав обряд, який нагадував йому символічну коронацію правителя: "Прий¬ 
шовши після того, як йому наділи корону на голову і священнослужителі освятили воду, про¬ 
голосивши належні молитви, він сів верхи і повернувся додому з надітою на голові короною" 
(Лист М. Готарді до Максиміліана Габсбурзького, надісланий з Сучави 8 січня 1563 р.)'. 

На думку Н.Йорги, обряд коронації та урочистість церемонії були наслідком візантійсько¬ 
го впливу. Він вважав, що обряд освячення води у Молдові разом з іншими ритуалами пере¬ 
далися від візантійського двору завдяки родинним зв'язкам молдавських правителів, а також 
через своїх сусідів болгар і сербів, які так само зазнали цього впливу". 

Найбільш яскраво пишність цього дійства постає з опису боснійця Бандіні, який спос¬ 
терігав за церемонією в Яссах у 1647 р. під час правління молдавського господаря Василя 
Лупула. За свідченнями мандрівника, спочатку була сформована сама процесія, що розпо¬ 
чала ходу від церкви Попереду йшли 12 дітей, одягнених янголами, ще троє - королями 
Двоє дітей приємної зовнішності несли виготовлені з дерева фігурки сонця і місяця. Як зга¬ 
дує Бандіні, "позолочена фігурка сонця розливала свої яскраві промені на обличчя дитини 
таким чином, щоб її лоб та щоки ставали зашарілими (почервонілими) під час привітання 
правителя Срібний місяць, прикрашений прозорими хмарами у формі корони, блищав на 
лобі і обличчі дитини, що радувало очі правителя і бояр, а дзвінкий голос дитини при 
привітанні викликав захоплення у присутніх". Інші двоє дітей стояли перед троном правите¬ 
ля, тримаючи у руках щит, на якому був зображений державний герб. Саме тут відбувалося 
одне з центральних театралізованих дійств: діти, похитуючи небесні світила, рухали "сонце" 
на схід, "місяць" - на захід, а над ними оберталася "сяюча зірка", в центрі - фігура Божої Ма¬ 
тері, яка показувала трьом магам маленького Христа 9 . 

По закінченні театралізованого дійства правитель з непокритою головою, стоячи, слухав 
молитви. Після богослужіння його кропили освяченою водою, він цілував хрест і приймав 
привітання священнослужителів. Після цього виконувався обряд освячення води. Бандіні опи¬ 
сав розташування членів сім'ї’ князя під час обряду: трон правителя був зорієнтований пере¬ 
дом на схід, за десять кроків лівіше від нього сиділи два його сини, ще за десять лівіше - йо¬ 
го дружина; решта присутніх (священики, бояри, солдати, селяни) утворювали напівколо за¬ 
вдовжки 80 кроків’ 0 Митрополит освячував воду в срібній вазі Освячення води супроводжу¬ 
валося пострілами з гармат та вигуками всіх присутніх. Під гуркіт гарматних пострілів та звуків 
музичних інструментів митрополит кропив освяченою водою князя, його сім'ю та бояр" . 

Свято завершувалось освяченням 24 гарних коней під бій барабанів та тамбуринів. Після 
цього правитель запрошував священнослужителів та бояр на святкове пригощання’*. 

Пишність проведення урочистих процесій на Водохрещення нагадували Бандіні пом¬ 
пезність турецьких свят у Стамбулі, але вони дисгармонували із загальним становищем 
бідної васальної Молдови. Після завоювання Константинополя турками у 1453 р. ціла низка 
релігійних обрядів та сама імперська візантійська ідея збереглися і були перейняті деякими 


36 



випуск ті 


молдавськими та румунськими правителями, зокрема Василем Лупулом, Шербаном Канта- 
кузіно, Константіном Бринковяну та ін. На думку румунського дослідника Д.Дрегіческу, відра¬ 
зу після правління Штефана Кантакузіно та Дмитрія Кантемира в Молдові - у період перших 
фанаріотських правителів - турецький вплив проник під "грецькою та фанаріотською личи¬ 
ною" до найбільш низинних соціальних класів 13 . 

Деякі нові деталі у проведенні обряду освячення води на Водохреща у Яссах додали 
мандрівники П.Алєпський та Делакруа. Перший згадує 1653 р. (за 6 років після згадки про 
цей обряд Бандіні. - А.М.), другий - 70-ті рр. XVII ст. Повторюючи опис відомих елементів 
цього обряду: участь у ньому війська, постріли з гармат, церковна служба, освячення коней, 
банкет, влаштований господарем, - П.Алєпський описав цікавий звичай під час вкидання 
хреста у прорубану ополонку. Йдеться про звичай штовхати когось у крижану воду. Сам 
П.Алєпський був свідком, як у річку Бахлуй штовхнули кількох дітей, які швидко зуміли ви¬ 
братися з води 14 . Делакруа згадав про гілку василька, яку митрополит вмочував у освячену 
воду і якої після цілування хреста торкався лобом правитель Молдови та вся його сім'я. За 
свідченнями мандрівника, церемонія освячення води завершувалася хрещенням сиріт, яким 
господар дарував одяг та гроші 15 . 

Порівняння обряду освячення води в Сучаві та Яссах з його проведенням у Валахії, про 
який згадав у своїх подорожніх записах П.Алєпський 18 , показує, що в загальних рисах цере¬ 
монії на Водохреща у Молдові та Валахії є аналогічними, відмінними були хіба що деякі по¬ 
дробиці. 

Опис традиційного обрядового водохрещенського комплексу найбільше деталізований в 
етнографічних працях С.Ф.Маріана, Д.Дана, С.Міхейлєску, П.Хєрєску, М.Лупєску тощо. З них 
церемонія водохрещенських свят постає наступним чином: у переддень Водохреща, названо¬ 
го в народі "День хреста" ("2іиа сгссіі"), священик, відправивши літургію, освячував у церкві 
воду. Потім відбувалась церемонія освячування господарств і парафіян. Обхід священик роз¬ 
починав від своєї хати, іноді від церкви. Священик брав хрест, відерце з освяченою водою, ва¬ 
сильок та мішки для дарунків. Його супроводжували два літніх чоловіки, один ніс відерце з 
"агязмою", інший - мішки. В обході брали участь і діти, які голосно вигукували "Кіралейса!" 
("Сгіігаїеіза!") або "Чуралейса!" ("Сіигаіеза"). Молдавський господар Д.Кантемир на початку 

XVIII ст. пояснював походження цього вигуку від грецького "КуріЕєуєіооу", що був використа¬ 
ний християнами у своїх молитвах 17 . С.Ф.Маріан вбачав походження цього слова у вигуку 
"Святий Олексій, Боже" ("Сгііг АІехаі Ооатпе"), яке виголошували арумуни Угорщини 18 . Цей 
звичай існував також в українців Буковини 19 . У наші дні він побутує як у румунів, так і в ук¬ 
раїнців буковинського краю. За описом Д.Кантемира, на рубежі XVII - XVIII ст. в обході осель 
брали участь також селяни, які носили дерев'яні хрести, обгорнуті білою тканиною 20 . Наприкінці 

XIX ст. цей звичай був зафіксований румунським дослідником К.Георгіу як зникаючий 21 . Деталь¬ 
ний опис ритуалу освячення священиком осель вміщений у першому томі праці С.Ф.Маріана 
"Свята у румунів": священик заходив до хати, кропив усі житлові та нежитлові кімнати "агяз¬ 
мою", всі цілували хрест. До нього підходила ґаздиня і, цілуючи хрест, клала поверх хреста 
повісмо. Вона просила священика дозволити їй відібрати декілька пасом із повісма, вірячи, що 
це сприятиме доброму врожаю конопель, або що повісмо забирає все зло 22 . Мешканці с. Кин- 
дрени вірили, що через повісмо будуть проходити з пекла до раю душі всіх домочадців. У 
Магалі та Сіреті вірили, що Божа Матір виготовляє з неї сіть, якою ловить у пеклі душі тих, 
котрі мають знаходитись у раю. Рибалки також були впевнені, що прикріплене до сіті повісмо 
має здатність притягувати рибу, так само як священик на Водохреща - дітей 23 . Під час цере¬ 
монії ґаздиня запрошувала священика за стіл. Якщо священик сідав, вірили, що квочки бу¬ 
дуть сідати або що свати завітають до хати протягом року 24 . Якщо ж священик не хотів сіда¬ 
ти, то ґаздиня тайком випроваджувала його кочергою до виходу з хати чи господарства і са¬ 
ма сідала на місце, призначене для священика (Ілішешти, Старі Фратівці) 25 . Ґазда обдарову¬ 
вав священика грішми, а його дружина - "попівським калачем" ("соїасиі роріі"). Дітей, які су¬ 
проводжували священика, пригощали пирогами 26 . Ґазда з непокритою головою та свічкою в 
руці супроводжував священика до наступної хати, потім вертався додому і вся сім'я сідала 
за святковий стіл 
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ЕТНІЧНА ІСТОРІЯ НАРОДІВ ЄВРОПИ _ 

У переддень Водохрещення готували комплекс пісних страв подібно до ритуальних стра¬ 
вами Святого вечора. Головним у святковій їжі було товчене варене зерно, приправлене ме¬ 
дом і тертим маком та прикрашене зверху горіхами у формі хреста. В українців Буковини 
аналогічна страва називається кутею. Цього дня обов'язковими були "верзарє" ("уаггаге") - 
пироги, начинені капустою і змащені олією. Іноді їх начиняли маком, цибулею або "жуфою" 
(варене насіння конопель з медом). Цього дня ще варили сливи, біб, "гелуште" ("даіизіе") - 
галушки з начинкою з кукурудзяної крупи або рису. Варили два види борщу: з "тістом", виго¬ 
товленим у формі маленьких квадратиків, та з рибою. Подавалася і смажена риба. Не¬ 
одмінним атрибутом цього свята були також калачі, один з яких був призначений для свяще¬ 
ника 27 . 

Процес приготування обрядової їжі супроводжувався рядом магічних дійств. Дійовою осо¬ 
бою цих дійств виступала ґаздиня, яка прагнула досягти успішного господарювання протя¬ 
гом року. Ще до початку приготування святкових страв жінки збирали попіл з ватри. Влітку 
ним посипали капусту, аби її не з'їла гусінь (Нові Фратівці, Геїнешти) 28 . Під час приготування 
куті заборонялося її пробувати, щоб не було бліх 29 . Вимішуючи тісто на пироги ("ріасіпіе"), 
торкалися вмащеними у тісто руками фруктових дерев, щоб вони добре вродили. Перед тим 
як накрити стіл, господиня настилала під чистою скатертиною трохи сіна, солі та висівок (Бо- 
санч, Ілішешти південної частини Буковини) 30 . У с. Стража висівки потім висипали коровам, 
щоб вони давали більше молока, а зерно висівали весною - на добрий врожай 3 ’. 

Перед тим, як сідати за стіл, ґаздиня виконувала ще один ритуал: брала потроху з кожної 
святкової страви і настромлювала на один з кілків плоту. Це мало сприяти врожайності пше¬ 
ниці й конопель та їх захисту від птахів (Ілішешти). Після освячення оселі їжу розкладали під 
деревами для того з тією ж метою. Накривши ритуальними стравами стіл, жінки та дівчата 
розстилали на скринях свій новий одяг, аби священик окропив його освяченою водою 32 . 

Про давній звичай поклоніння духам предків свідчить покладення на стіл двох хлібин, солі 
та склянки з водою. Буковинські румуни вірили, що вночі прийдуть пригощатися душі помер¬ 
лих родичів 33 . 

Ключовою подією цього дня було освячення води. У народі воду, яку освятив священик у 
церкві, називали "маленька агязма", а ту, що в центрі села або в річці - "велика агязма". 
Підготовчими діями для "великого освячення води", за свідченнями С.Ф.Маріана, займалися 
служителі церкви. Вони вранці на Водохрещення прорубували на річці ополонку у вигляді 
хреста, влаштовували стіл, на котрому під скатертину клали сіно. По боках ставили по діжці 
з водою, навколо них також розстилали сіно. За сто кроків від столу селяни розпалювали во¬ 
гнище, довкола якого розміщували "секелуши" ("засаіизигі") - маленькі примітивні гармати 34 . 

Після літургії процесія парубків та дівчат, одягнених у святкове вбрання, з церковними хо¬ 
ругвами, іконами та хрестами рушала до річки. За ними слідував священик і церковні канто¬ 
ри, позаду - решта прочан. На льоду річки люди утворювали напівколо, священик читав мо¬ 
литви і освячував воду, дійство супроводжувалося пострілами з маленьких гармат. Свяще¬ 
ник тричі опускав хрест у воду, тричі співав "У Йордані освятився Ти, Боже" ("Іп Іогсіап 
Ьоіегапсіи-Іе Ти Ооатпе"), а люди поспішали набрати води з ополонки кожен собі. Вірили, 
що перші дістануть найміцнішу "агязму". До освяченої води додавали стеблинки василька. 
Потім процесія поверталася до церкви, священик освячував храм божий та роздавав проча¬ 
нам проскуру ("паїига"). Після цього всі розходилися 35 . 

У деяких буковинських селах (Босанч, Капу Кимпулуй) в цей день жінки йшли до цвинта¬ 
ря, обкурювали димом від ладану могили померлих дітей і чоловіків, роздавали поману за 
упокой їхніх душ 3 *. 

У деяких місцевостях Буковини (Сірет) наприкінці XIX ст. побутував водохрещенський об¬ 
ряд "Ардяска" Молодь брала вуглики з вогнища, запаленого біля водохрещенської ополон¬ 
ки, несла їх до церкви, а після завершення церковної церемонії йшла на схили, де розпалю¬ 
вала вогнище з соломи та сухого листя Навколо нього танцювали, а також перестрибували 
За свідченням С.Ф.Маріана, на початку XX ст цей обряд уже не проводився 37 . 

С.Ф.Маріан припускав, що етимологію назви "Ардяска" виводив від слів "а арде" - горіти і 
"яске" - висушені гриби, які використовують для розпалювання вогню. Жителі с. Фунду Мол- 
довей асоціювали цю назву з танцем "Арделеняска". Аналогічний обряд існував у румунів 
Трансільванії 38 
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На Водохреща побутували також повір'я, пов'язані з вогнем. В Ілішештях обкурювали де¬ 
рева вогнищами від вугликів з багаття, розпаленого під час "великого освячення води", а ха¬ 
ти та господарства - головешками від гарматних зарядів. У деяких буковинських селах обку¬ 
рювали навіть хліб (Бунінц). У с. Святий Ілля, Ступка, Міговени, Ілішешти, Нові Фратівці та¬ 
ким способом лікувалися від різноманітних хвороб та переляку. В інших місцевостях Букови¬ 
ни хворих лікували димом з шматочків дерева, що запалювались від зарядів гармат, які жінки 
зберігали протягом року (Карапчів на Сіреті, Тодірешти). Для захисту господарства від злих 
сил також наносилися хрести на хатніх балках, на вікнах, у хліву (Карапчів на Сіреті) 38 . 

Другий день Водохрещення (7/20 січня), за християнською релігією приурочений Іоану 
Хрестителю ("Іоап Воіегаїогиі"). У багатьох буковинських селах його вшановують як хреще¬ 
ного батька Ісуса Христа (Ступка, Бунінц, Міговени, Петрівці поблизу Сучави, Бенчешти, 
Ілішешти, Белечена). На Буковині існувала також легенда, що хрещення Ісуса Христа через 
Іоана Хрестителя символізує розірвання домовленості з дияволом, згідно з якою Адам про¬ 
дав свою душу та душі своїх нащадків дияволу (Нові Фратівці) 40 . На рубежі XIX - XX ст. була 
популярною легенда, яка стала згодом колядкою, про історію Іоана Хрестителя, який був 
проклятий своєю матір'ю та перетворився на оленятко. Лише через 9 років та 9 днів йому по¬ 
щастило знову стати людиною. Він побудував монастир, і після того охрестив Ісуса Христа. 
Ось слова цієї колядки: "Ми ходимо колядувати / Білі квіти! / Подвір'я великих бояр / Білі 
квіти!.../ ...Вполювали вони вдосталь, / Полювали літнього дня, / Аж до вечора, /1 нічого не 
вполювали, / Лише маленьке оленятко / Сіреньке оленятко / Та його зловили, /1 додому по¬ 
везли, /1 на стіл його поклали, / 3 лука хотіла його вразити. / А оленятко почало стогнати /1 
заговорило: / - Хо, хо, хо, не стріляйте, / Не відбирайте в мене життя! / Бо я не оленятко, як 
ви вважаєте /1 як мене бачите / А є Іоан / Святий Іоан, / Хреститель Господа Бога! / Матір 
мене прокляла / До відлучення від грудей, / Щоб я став лісним звіром / Дев'ять років і дев'ять 
днів..." / "Моі итЬІат зі соїіпбат / РІогіїе баІЬе! / Ре Іа сигіі бе тагі Ьоіегі / РІогіїе баІЬе!... / ...Зі 
уапага саі уапага, / Зі уапаг-о г\ бе уага, / Рапа соїо саіге зоаге, / Зі пітіса пи аЯага, / Митаі 
саі ип сегЬизог, / СегЬизоги-і зигізог. / Зі ре бапзи тапа-и риз / Зі асаза І—аи абиз, / Рира 
таза са І-аи риз, / Зі—а—пііпз агсиі за-І задеіе. / Іага сегЬиІ а оЯаІ / Зі біп дига-а сімапіаі: / - 
Но, гіо, Но, пи задеіаіі, / \/іаїа пи ті-о ІиаШ / Са еи пи-з сегЬ сит сгебеїі / Зі бира сит та 
уебеїі, / Сі-5 Іоап / Запі-Іоп, / №пазиІ Іиі Оитпегеи! / Маіса теа т-а ЬІезІетаї, / Сапб егат 
тіс пе-піагсаі, / За Яи Яага бе рабиге / Иоиа апі зі поиа гііе ..." 4 '. 

Християнський водохрещенський ритуальний комплекс наклався на цілий пласт язичниць¬ 
ких уявлень та вірувань. Про це свідчить велика кількість повір'їв, притаманних для пе- 
реддня та дня Водохреща. Жителі буковинських сіл Руджіноаса та Васкани (південна части¬ 
на Буковини) вірили, що коли бодай одна краплинка води проллється з йорданського льодо¬ 
вого хреста, наступний рік буде врожайним 43 . Вважалося, що ганчір'я, підпалене під час об¬ 
ряду освячення води, має здатність оберігати від нападу вовків 43 . Оберегом від вовків слугу¬ 
вала також "тріца" - йорданська свічка. Якщо "тріцею" трохи підпалити комусь волосся - він 
не буде боятися вовків, а переляканого вовком можна було вилікувати димом від трухлявої 
верби 44 . З "тріцею" також оббігали навколо хати з метою приборкання вогню, щоб він не роз¬ 
повсюдився на інші домівки 45 . 

До цих свят приурочено багато прикладів магії пророцтва. В Ілішештях та Стражі (півден¬ 
на частина Буковини) пророкували приплід худоби в наступному році за першим гостем, 
який завітає вранці напередодні Водохреща. Якщо це буде чоловік - такої ж статі буде 
приплід домашньої худоби 40 . Падіння на льоду парубка чи дівчини на Водохреща сповіщало 
про їх одруження протягом року. Однак, той же випадок у Магалі (північна частина Буковини) 
пророкував смерть 47 . 

З дохристиянських часів у комплекс водохрещенських звичаїв та обрядів вплелися різні 
види заборон магічного забарвлення, зміст яких часто відрізняється один від одного. Напри¬ 
клад, у Нових Фратівцях напередодні Водохрещення збирали з подвір'я все випране, аби 
птахи не зїли влітку пшеницю 49 У Магалі та Петрівцях на Сіреті під час освячення води так 
само збирали білизну з подвір’я, бо вірили, що коли лунають постріли з рушниць, чорти хо¬ 
ваються в білизні Деякі заборони стосувалися звичаю кликати вголос курей. Боялися, що 
сусідка, почувши, може наврочити: "Тобі пір'я, мені яйця", - і після цього кури не будуть не- 
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стися (Магала) 49 . У Старих Фратівцях вважалося, що скликання курей приведе до того, що в 
наступному році їх з'їдять яструби. У деяких буковинських селах заборонялося поратися в 
хаті під час ритуальної водохрещенської вечері, бо квочки не висидять курчат 50 . 

Простеживши еволюцію водохресних обрядів протягом століть, можна стверджувати, що 
деякі їх елементи ще добре збереглися наприкінці XIX - на початку XX ст. Зокрема, рештки 
водохресних обрядів були зафіксовані С.Ф.Маріаном у румунів Буковини (1898). Такий еле¬ 
мент, як гілка василька при освяченні, згадана Делакруа у 70-х рр. XVII ст., зберігся у руму- 
номовного населення Буковини. Крім того, на Буковині, за С.Ф.Маріаном, священик, повер¬ 
таючись з процесією від річки чи колодязя, де проводився обряд освячення води, тримав у 
лівій руці хрест, а в правій васильок, яким весь час кропив присутніх освяченою водою. До¬ 
сить добре збереглися і деякі театралізовані елементи водохрещенських обрядів, згадані 
Бандіні у XVII ст. Так, у румунів Буковини наприкінці XIX ст. існував звичай на Водохреща "хо¬ 
дити з віфлеємом", "Іродом" тощо. Збереглися й інші елементи обряду освячення води, опи¬ 
саного іноземними мандрівниками: процесія, з якою йшли священики освячувати воду до 
криниці чи річки; стрілянина з пістолетів та рушниць під час обряду; звичай купатися у кри¬ 
жаній воді одразу після освячення води; виведення худоби з хлівів під час освячення води, 
щоб вона подихала "хрещеним повітрям" тощо. 
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Олександр Прігарін 
Одеса 

Комп'ютерні технологи в етнології: удосконалення інструментарію 

або методи етнометрики 

Інформаційна революція, що пов'язана з застосуванням та поширенням комп'ютерів і, як 
наслідок, зміною обсягів і якостей інформації, торкнулася всіх галузей людської життєдіяль¬ 
ності. Не обійшла вона стороною і гуманітарні науки. Останні не тільки одержали новий 
технічний інструмент, без якого складно уявити практику сучасного вченого, а й відкрили нові 
перспективи, що мають методологічну спрямованість. Так, наприклад, зародилася і успішно 
розвивається історична інформатика, або "кліометрика", як міждисциплінарна галузь знань, 
спрямована на обслуговування пізнавальних завдань і розкриття евристичного потенціалу 
джерел’. 

Настали зміни і в етнології, фольклористиці, археології та інших польових науках. Варто 
відзначити, що представники даних дисциплін скористалися комп'ютерними технологіями 
надмірно прагматично, мало рефлексуючи з приводу змін, що відбуваються. Використання 
електронних технологій вже фактично переросло в галузь теорії пізнання, а не лише обслу¬ 
говування безпосередніх тактичних завдань. Наприклад, бурхливий розвиток "аудіовізу¬ 
альній антропології" явно переріс суто демонстраційну ілюстративність і являє собою новий 
формат пізнання етнокультурної самобутності населення Землі 2 . Складно уявити також сьо¬ 
годнішні дослідження толерантності та міжетнічних зв'язків без серйозних кількісних мето¬ 
дик, що безсумнівно сприяють удосконаленню таких напрямків, як етносоціологія чи етноп¬ 
сихологія 3 . 

Дослідницькі напрямки у сучасних антропологічних студіях виявляють дві основні методо¬ 
логічні тенденції. Одна з них виступає за сталий підхід якісної інтерпретації, поширення ме¬ 
тодів включеного спостереження. Умовно така модель може бути названа "феномено¬ 
логічною" 4 . Вона веде до домінування постмодерністського погляду на предмет та завдання 
досліджень і вже отримала значні результати. Інша тенденція, яку умовно зазначимо як 
"постпозитивістська", зводиться до інтенсифікації наукового процесу етнолога, зокрема шля¬ 
хом кількісних методів 5 . Показово, що в обох випадках не заперечується перспектива засто¬ 
сування електроніки, але її значення дещо різне - від технічного засобу фіксації до серйоз¬ 
ної гносеологічної моделі. 

У контексті цього варто поділитися досвідом використання електронних технологій у прак¬ 
тиці нашого регіонального центру. Акцентуємо увагу на тих аспектах, що напевно є загаль¬ 
ними для багатьох, хто проводить експедиційні дослідження на сучасному етапі. Багато в чо¬ 
му це скоріше приводи до міркування і розробок, ніж уже сформована методична система. 
Від наукового суспільства зараз залежить складання нового напрямку знань - "етно¬ 
логічна інформатика" або "етнометрика". Вона може бути визначена як галузь транс- 
дисциплінарних знань, яка спрямована на вивчення закономірностей процесу інформати¬ 
зації етнологічних досліджень та освіти; в її основі знаходиться сукупність теоретичних 
та прикладних знань, необхідних для створення, збереження та використання електрон¬ 
них версій етнографічних джерел усіх видів. На відміну від кліометрики, основну роль тут 
мають грати питання створення джерельної бази та можливості її верифікації. 

Нині навряд чи хто зможе провести дослідження без залучення комп'ютера. Він непомітно 
став необхідною складовою як методики, так і методології нашої науки. Діалог між технікою 
та вченим і є предметом уваги нового наукового напрямку, вірніше, з'являється модель три¬ 
кутника: "культура - наука - електроніка". Зрозуміло, що стосунки між двома першими є виз¬ 
начальними, а роль комп’ютера - прикладною Проте значення електронізації і суспільства, 
і науки поступово змінює цю ситуацію До неї потрібно підійти з добре відомого в етнології 
семіотичного підходу - техніка ніколи не замінить ученого, вона призначена полегшити його 
роботу. Разом з тим, вона має привчити дослідника будувати свій процес за зрозумілою 
інформаційною лопкою І можна сказати, що ця логіка стала надійним арсеналом, якщо не 
кожного вченого-польовика, то принаймні товариства етнологів в цілому 
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У досвіді етнологів нові технології приводять до чіткого структурування постанови 
дослідницьких завдань (надання їм алгоритмічної форми), удосконалення процесів створен¬ 
ня та збереження джерельних матеріалів (бази даних, електроні версії матеріалів, універ¬ 
салізація форматів інформації тощо), продуктивності кількісних методик в інтерпретаційних 
напрямках. Оскільки корисними є рефлексії з приводу подолання антропологічної дистанції 
між дослідниками та носіями певних культур, оскільки назріла й необхідність усвідомлення 
професійної специфіки діалогу з цифровим обладнанням. 

З цим ми зіткнулися, відроджуючи традиції етнографічної роботи на кафедрі археології і 
етнології України ОНУ ім. І.І.Мечникова протягом останнього десятиліття. Методичною осно¬ 
вою наших досліджень стали відомі етнографічні програми в Україні, які були адаптовані до 
регіону і приведені у відповідність до власних завдань®. У підготовці до експедиції, її прове¬ 
денні й узагальненні польових матеріалів, тобто на всіх етапах дослідницьких робіт 
комп'ютер дуже швидко став відігравати допоміжну роль. Розгортаючи роботи зі студіюван¬ 
ня по окремих мікрорегіонах та поселеннях і різними етнічними групами, стало зрозумілим, 
що обсяг емпіричних відомостей непомірно зростав, розширювалося і коло розв'язуваних 
проблем Одеського національного університету. Від суто глибинних і тематичних інтерв'ю па¬ 
ралельно ми перейшли до фіксації на основі біографічних спогадів (Ііїе-єіогіез), що дозволи¬ 
ло простежити діахронні зміни, ставити питання про виразність і самобутність культури та са¬ 
мосвідомості населення у поліетнічних середовищах. Прислужилися в таких середовищах 
тематичні бланки для фіксації термінів. Особливі підходи сформувалися до застосування ан¬ 
кет щодо вивчення соціально-нормативних явищ, ідентичності, толерантності тощо. Мас¬ 
штаби, дослідницькі завдання і, не в останню чергу, нарощування матеріально-технічної ба¬ 
зи та її вдосконалювання привели до усвідомлення важливості системного використання 
комп'ютерних можливостей. Але перед нами обкреслилися наступні групи питань: 

- яким чином можна використовувати потенціал нових технологій для вирішення конкрет¬ 
них дослідницьких завдань; яким шляхом можна застосовувати кількісні й формулярні дані 
для розкриття феноменів культур та етнічних спільностей; 

- як ефективно пристосувати можливості комп'ютера для описів і фіксацій спостережених 
у полі явищ та процесів; яку одиницю сприймати як елементарну (біт-байт - "етнографічний 
факт") у практиці етнографічної роботи, а що - як сукупність даних, аналогічну джере- 
лу-"файлу"; як формалізувати польову документацію і як удосконалити прийоми польової 
роботи; 

- проблема перетворення джерел в електронний формат, робота з етнографічними база¬ 
ми даних і, в перспективі - створення віртуальної бази даних по окремих регіонах і зрощу¬ 
вання її в єдину мережу. 

Наочно взаємозв'язок цих завдань можна показати у вигляді наступної схеми: 

Цілком зрозуміло, що настав час відмовитися від диктату й прагматики використання 



Електронне 

етнографічне 

джерело 


комп'ютера, а поставити його в залежність від конкретних завдань Щоб виправдати даний 
підхід, необхідно було, щоб уже на рівні постановки проблеми включалися можливості елек¬ 
тронних технологій. Такий синтез логічного, програмного і технічного потенціалів приводить 
до створення адекватних етнографічних джерел. І виявилося, що відповіді на всі питання 
знаходяться скоріше в гносеологічної площині, аніж мають виключно технічний зміст. 

За приклад тут можна взяти проект етносоціальної паспортизації, розпочатої нами в 
Кіпрському районі Одеської області 1998 - 1999 р 7 У результаті було створено багатомірну 
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комплексну базу даних по населенню регіону (35 тисяч осіб). Робота з нею надалі допомог¬ 
ла вирішувати питання етнічного складу населення, демографічного розвитку, міжетнічної 
взаємодії і ряду інших. Відпрацьована методика продовжує застосовуватися нами до госпо¬ 
дарських книг сільрад. Завдяки роботі з такого плану масовими за характером інформації 
джерелами дозволяє розкривати безліч кількісних характеристик етнічних процесів, ево¬ 
люцію територіальних громад, розвитку сімейних інститутів, шлюбний ринок, інтенсивність 
соціальних зв'язків. Еволюція цих досліджень цілком логічно вписується в сучасні методики 
когортного, дисперсного і регресивного аналізів кількісних даних. Поступово ці ж методи ста¬ 
ли застосовуватися до інших статистичних матеріалів XIX - XX ст. Завдяки їм дуже вдало ве¬ 
дуться дослідження "культури повсякденності" населення південного заходу України. На ос¬ 
нові формулярних джерел (Ревізькі переписи, метричні та клірові відомості, військо¬ 
во-фіскальні описи тощо) вдається здійснити реконструкції історико-генетичного змісту. 

Безсумнівно, що на етапі формування дослідницьких завдань комп'ютер не може заміни¬ 
ти особистість етнографа. Однак знання останнім особливостей комп'ютерних алгоритмів та 
можливостей дає змогу формулювати питання в такий спосіб і в такому форматі, що це знач¬ 
но спрощує роботу вченого. Є надія, що надалі під ці завдання програми будуть не тільки 
пристосовуватись, а й писатися. Такі зміни відбулися буквально на наших очах у соціології. 

Відомо, що розробляються універсальні варіанти програм для фіксації польових ма¬ 
теріалів і наступної роботи з ними. Наведемо відомий нам приклад вдалого складання про¬ 
грами "ДІОС" науковим товариством з аналогічною назвою в Болгарії, під керівництвом д-ра 
Тоші Спиридонова (2001 р.). Аналогічні розробки ведуться на кафедрі етнографії Санкт-Пе- 
тербурзького університету, кафедрі антропогеографії Белградського університету. Варто 
відзначити досвід Інституту мистецтвознавства, фольклористики та етнологи ім. М.Т.Рильсь- 
кого НАН України зі створення електронної бази даних тематичних та біографічних нара- 
тивів. Але поки що більшість з нас користується комерційними загальнодоступними версіями 
програм (Місгозоїі \Л/огб, ЕхсеІ, РЬоІо-ЗИор і інші). 

Успішніше розвивається безпосереднє використання комп'ютерної техніки для практики 
польової роботи. Етнографи Одеси в цьому плані набули непоганого досвіду. Методичною 
основою стало те, що сама культура є умовно структурованою і, отже - може бути представ¬ 
лена у вигляді сукупності формалізованих типологічних описів. З цього представлення буду¬ 
ються усі відомі нам запитальники-програми етнографів, фольклористів, антропологів. Ви¬ 
користовуючи це, можна вибудувати категоріально-таксонометричну низку-модель, якій 
підпорядковувати усі факти, що фіксуються. Наприклад: "Житло" - "Стіни" - "Глинобитні": 
"При румунах у нас з чамура будували хати, наметають глини з половою, потім вальки 
надєлають і стіни кладуть..."... У цей же принцип можуть бути укладені й особисті спосте¬ 
реження кореспондентів, і фотографії, і відеозаписи, і всі інші загальновідомі форми здобут¬ 
тя інформації під час польових досліджень. Тобто, структуроутворюючим залишається на¬ 
укова програма, яка повністю може перетворитися на комп'ютерний алгоритм. Це, до речі, 
відповідає й усвідомленню того, що польовику треба знати ЩО запитувати, лишаючись при 
цьому "ІаЬиІа газа", яка не вправі впливати на інформацію респондента. 

Ідея універсальної наукової програми, яка б використовувалася якомога ширше, зали¬ 
шається ідеалом сучасної етнографії. Водночас сам розвиток науки, як і можливості елек- 
тронізації операцій збору та роботи з джерелами, ще більш актуалізує питання такої програ¬ 
ми. І скільки б не відстоювалися позиції феноменологічного підходу і методу включеного спо¬ 
стереження, вони ніяк не можуть зняти з порядку денного важливість принципової єдності в 
описах. Хоча б для проведення синхронних аналогій та виділення деяких типологічних і кар¬ 
тографічних рис Подібна структура може бути досить стійка, а от наповненість може харак¬ 
теризуватися різноманіттям як явищ, так і авторських підходів 

Етнографічне джерело по своїй суті може бути і формулярним, і масовим. Отже, для ро¬ 
боти з ним цілком можна і треба використовувати сьогоднішні кількісні методи. Усвідомлюю¬ 
чи це, варто відзначити, що подібного роду дослідженням серйозно перешкоджає відсутність 
єдиної електронної бази даних у порівнянних форматах. 

Практика роботи в одеському репоні показує, що досягнуто визначеності в основних ви¬ 
дах польової документації: щоденник-зошит. описи для фіксації (аудіо, відео. фото, ма- 
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люнків і креслень, сканованих фотографій), бланків для фіксації термінів, анкет, запиталь¬ 
ників, інвентарних описів і карток. Формалізація документації привела до зручності їхнього 
заповнення в електронному форматі. З розвитком матеріально-технічної бази (наявністю 
належної кількості ноут-буків), можливо, що і заповнення буде відбуватися безпосередньо у 
полі. Зручність полягає й у єдності всіх форматів інформації - наприклад, розташування в 
одному файлі фото респондента, креслення його будинку й аудіозвіту про інтерв'ю. 

Упровадження комп'ютерів у практику етнографічного дослідження спочатку визначило 
кількісне розширення емпіричних даних. Згодом воно змінило її якісно. Тепер складно собі 
представити рішення конкретного завдання без застосування інформаційних технологій. 
Принциповим моментом у польовій роботі стало максимальне наближення явища, що спос¬ 
терігається, чи процесу їхнього електронного моделювання у звітах. 

Технічно полегшує ці можливості виготовлення креслень та малюнків, занесення фото й 
відеоматеріалів, цифрових записів інтерв'ю тощо. Все це значно наближає зафіксоване яви¬ 
ще до реальності, відбиваючи різні формати його проявів. 

Деякі форми роботи з'явилися саме завдяки цифровим технологіям. Так, протягом ос¬ 
танніх п'яти років збирається колекція копій фотографій із сімейних альбомів. Завдяки цьо¬ 
му описувані явища і комплекси культур стають безпосередніми й наочними. На сьогодні це 
понад п'яти тисяч одиниць, що розкривають побут кінця XIX - XX ст. українців, росіян, бол¬ 
гар, греків Півдня України. 

Від простої культурно-побутової наочності в антропологічній інтерпретації фотографія мо¬ 
же стати важливим джерелом щодо вивчення окремих спільностей. Так, наприклад, 
по-різному в етнічних групах комплектується сімейний альбом - невід’ємний атрибут роди¬ 
ни XX ст. - він нерідко відповідає глибині історичної пам'яті (кількість поколінь), відбиває 
світоглядно-естетичні особливості (які події та у якому форматі зображаються під час фото¬ 
графування). Ці зібрання можуть бути розглянуті як візуальна складова соціальної практики 
та досвіду, котра визначається водночас розвитком масової та етнічних культур 8 . 

Комп'ютерні технології дають змогу створювати зручні польові звіти, до яких входять усі 
формати дослідницької документації - текстові, аудіо, фото, відеоматеріали. Така універ¬ 
салізація файлів різного характеру може бути обладнана пошуковою системою, що робить її 
вдалою з поглядів пошуку потрібних одиниць інформації. Підкреслимо, що такі звіти надають 
можливості широкого використання - подані як веб-сайт або Сй ці звітні джерела стають до¬ 
ступними і надійними в плані збереження результатів праці. 

Відбуваються зміни і в самій експедиційній роботі. Якщо колись студент пожартував на¬ 
прикінці інтерв'ю: "Щось ще згадаєте, скиньте мені на е-майл!", то зараз це вже не сприй¬ 
мається як гумор - наші кореспонденти отримують запитання та пересилають відповіді за 
допомогою Інтернету. 

Відзначимо також, що і сам комп'ютер, вірніше породжуваний ним веб-простір, та його ко¬ 
ристувачі стають цікавим дискурсом для сучасного етнолога. У цьому напрямку нами розпо¬ 
чато кілька досліджень. Особливо варто сказати про роль електронної техніки у семіотично¬ 
му просторі сучасної одеської квартири. Вибіркове опитування підтвердило ставлення до 
нього до як межового об'єкта (схожого з архетипічним "вікно"), "чоловічого", за своїми влас¬ 
тивостями, ракурсу. Не менш показові результати отримано в результаті інтернет-опитувань 
чат-менів, тобто відвідувачів форумних сайтів Дослідження віртуального спілкування пере¬ 
конливо показало, що веб-простір наповнено виразними відносинами і якостями, а його ко¬ 
ристувачі можуть бути охарактеризовані як одна з сучасних субкультур. Самобутність даної 
культури характеризує як наявність особливого арго, етикету, тематичної спрямованості та 
знакової насиченості діалогів 

Таким чином, досвід нашого центру в застосуванні комп'ютерів під час етнографічної ро¬ 
боти показує наступне: 

- головні труднощі виявляються не стільки в недосконалості матеріально-технічної бази, 
скільки в нерозв'язаності окремих теоретико-методичних питань; 

- комп'ютер є важливим інструментом, а інколи - невід'ємним суб'єктом польової етно¬ 
графічної практики: 

- удосконалення застосування ЕОТ в етнографічному дослідженні залежить від вирішен- 
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ня логічних завдань - таких, як чітке розуміння поняття "етнофакт" та "етноджерело", типо¬ 
логічне структурування попередніх етнографічних матеріалів тощо; 

- масове використання комп'ютерних технологій в етнології та суміжних науках має приве¬ 
сти до формування трансдисциплінарних напрямків (наприклад, "етнологічної інформатики" 
або "етнометрики" як напрямку, що вивчає сукупність алгоритмічних і технічних завдань за¬ 
стосування кількісних методів у пізнанні етнічних спільностей та їхніх культур, а також ство¬ 
ренню, збереженню і роботі з електронними варіантами етнографічних матеріалів). 
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Методика дослідження народних ігор 

В українській етнології на сьогодні склалася досить неоднозначна (парадоксальна) ситу¬ 
ація з вивчення ігрової культури, яке не підкріплене сучасним методологічним підґрунтям та 
інструментарієм наукового пізнання. Гра тривалий час розглядалася винятково як об'єкт 
фольклористики, з застосуванням насамперед методологічної бази цієї науки. Сучасне 
дослідження семантичного кола ігор позбавлене обґрунтованих методологічних засад. Три¬ 
валий час нехтувалися особливості цього предмета дослідження, бо найчастіше розглядала¬ 
ся цілісно не сама гра, а лише її фрагменти, здебільшого вербальні, що характеризувалися 
в загальній концепції архаїки фольклору. Наукове надбання в галузі методології вивчення 
ігрової культури східних слов'ян достатньо не опрацьоване. Для подальшого формування 
новітніх завдань наукової методології цього питання потрібно проаналізувати надбання з 
вивчення феноменології гри і провести його критичний аналіз. 

Навіть перші аматорські записи народних ігор, стимулювали жвавий інтерес до первісно¬ 
го (семантичного) змісту цього виду народної творчості. Слід зазначити, що прояви духовної 
культури трьох східнослов'янських народів вважалися спорідненими й тому більшість 
дослідників не розрізняли етнічного походження ігор, пропонуючи єдині методи й підходи. 
Чимало дослідників намагалися дослідити цей феномен за допомогою означення типо¬ 
логічних характеристик ігор і в такий спосіб конструювали визначення змісту гри. Такий підхід 
до ігор характеризував здебільшого етап попереднього узагальнення наукових знань. Щодо 
східнослов'янських народних ігор, то вперше таку роботу провів Є. Покровський, який уклав 
збірку ігор різних народів європейської частини Російської імперії, зробив значну бібліог¬ 
рафію з цієї проблематики, намагався класифікувати гру і дати визначення самому поняттю 
"гра" 1 . 

Вивчення народних ігор з самого початку зазнало впливу педагогіки, і тому базувалося на 
означенні їх навчальних характеристик. За основу дослідження ігор пропонувалося взяти їх 
значущу виховну роль, що дає змогу вивчати їх лише з точки зору соціалізації -2 . В основі та¬ 
кої методології лежало розуміння гри як певного виду діяльності, що повністю базується на 
моменті наслідування, у контексті імітації дій дорослих або відтворення ритуальних дій 3 . 
Згідно з таким баченням, дослідники досліджували ігри передусім з точки зору соціалізації та 
певної атрибутації. Це призводило до намагання розглядати ігри під кутом відповідних кла¬ 
сифікації та типології. 

Особливо захоплювалися створенням різноманітних класифікацій в радянські часи. За 
класифікацією В. Всеволодского-Гернгроса всі ігри було поділено на три типологічні групи: 
драматичні, спортивні й орнаментальні, кожна з яких ділилася, в свою чергу, на декілька 
підгруп 4 Будь-яка штучна класифікація ігор хоча й критикувалася вченими, але лише в кон¬ 
тексті кращого, на їхню думку, поділу ігор за зовнішніми ознаками, наприклад, побутові ігри 
чи виробничі, що загалом відтворювало погляди на гру як імітацію 5 Саме такий підхід ство¬ 
рив метод розподілу ігор за предметно-навичковими категоріями. Така методологія вивчен¬ 
ня ігор дітей ґрунтувалася на певній констатації деяких запозичень з обрядової або трудової 
діяльності дорослих і давала підставу для створення відповідних класифікацій®. 

Починаючи з перших наукових фіксацій ігор, дослідники помічають у них залишки ар¬ 
хаїчних вірувань та уявлень Початково головну роль у методологічних засадах означення 
цих культурних категорій відіграла міфологічна школа, становлення якої пов'язане з іменем 
О Потебні. Для розкриття семантики ритуалів він застосував комплексне дослідження не 
тільки обрядів і пісень, а й дитячих ігор. У зв'язку з семантикою образу Баби-Яги О. Потеб¬ 
ня подає гру "Цици-баба" і пропонує ототожнювати архаїчний зміст гри з цим персонажем'. 
На прикладі гри "Сорока-ворона" він проводить ґрунтовне дослідження символіки образу во¬ 
рона і розглядає його семантику як відображення парадигми смерті®. Вивчення ритуаль¬ 
но-міфологічної семантики образу ворона продовжує також М Сумцов 3 який намагається 
розкрити історичне підґрунтя різних ігрових елементів і персонажів 10 . Вчений вбачав у грі з 
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персонажем "Коструб-Кострома" ідею сонцестояння і проводів зими. Він досліджує сим¬ 
воліку зайця, доводить його космогонічно-демонічну сутність, ілюструючи своє дослідження 
посиланнями на гру "В зайця"". 

Певною мірою методологічні засади вивчення ігор досліджували представники школи 
культурних запозичень. О. Веселовський пропонує застосувати до вивчення ігрової культури 
теорію "первісного синкретизму", в якому вбачає нерозчленовану єдність ритуалів, пісень, 
драми і культових дій. Через семантику ігрових моментів він намагається розкрити аграр¬ 
но-магічне значення різних народних обрядів, наприклад, сталої символіки сватання в 
більшості з них 12 . Слідуючи методологічним засадам цієї школи, М. Коробка намагається ре¬ 
конструювати первісне значення гри "Воротар" через тлумачення певних історичних подій’ 3 . 
На основі зазначених уявлень формується чітка позиція розгляду архаїки ігор як певного 
відображення різних історичних реалій, що не можуть бути властиві сучасним дитячим іграм. 

У подальшому вивчення ігрової культури зазнає впливу еволюційного підходу, що мав 
спільне коріння зі школою культурних запозичень Поряд із теоретичним обґрунтуванням ви¬ 
родження обряду, дослідники пропагували тезу щодо набуття у такий спосіб ритуалом чисто 
сатиричних функцій - ігри не припиняють свого існування в народній культурі саме через 
свою розважальну спрямованість 14 . Наприклад, Н. Велецька розглядає поховальні ігри ук¬ 
раїнців Карпат як відгомін обряду ритуального вбивства старих (немічних) людей у давнину 
та тісно пов'язує різні ігрові дійства зі стародавніми формами поховання’ 5 . В. Гусєв у цих 
іграх вбачає реалії стародавніх похоронних обрядів, а перехід цих функцій до ігрового фоль¬ 
клору пояснює начебто еволюцією поховального обряду’®. О. Зілинський досить впевнено 
висуває тезу про виродження магічного обряду в необрядову дитячу гру як закономірність 17 . 
Таким же чином реконструюється семантика гри "Кострома", виходячи з обряду "Похорони 
Костроми"’" і "Просо сіяли", як відлуння сватання-весілля’®. 

За визначенням цього підходу, кожен з ігрових елементів можна пов’язати з "забутим" на¬ 
родним обрядом і в такий спосіб вирішити проблему походження і значення гри. Дослідники 
дедалі частіше наголошують на тому, що більшість з народних ігор запозичені дітьми від до¬ 
рослих і наполягають при цьому на необхідності розглядати ігри за фольклорним принципом 
і вивчати їх у розрізі архаїчності тексту 20 . 

Відхід від усвідомлення гри як виключно фольклорного конструкту 2 ’ дав можливість роз¬ 
ширити методологічну базу ігрової культури - почався перехід від еволюціоністського мето¬ 
ду до структурно-семантичного. Як і текст, ігри починають розглядатися як "вторинна моде¬ 
лююча система", формується відношення до гри як до особливої знакової системи. Методи¬ 
ка пошуку інваріативних форм базувалася на принципах міфологізму та відшукування в об¬ 
рядах та малих формах фольклору залишків трансформації загальноіндоєвропейського 
міфу 22 . Вяч. Іванов вважав, що міф і ритуал мають спільну структуру, яка тримається на си¬ 
стемі бінарних опозицій 23 . Тому перед дослідниками постає питання розглядати ігри як склад¬ 
ну семіотичну систему і вивчати їх, досліджуючи структурні особливості гри, її синтаксис і 
прагматику 24 . 

В. Топоров проводив лінгвістичні узагальнення на матеріалі різних індоєвропейських мов. 
Йому вдалося з'ясувати семантику й етимологію різних термінів і символів, зокрема рослин¬ 
них, зооморфних, орнітоморфних, ентомологічних, а також власних імен 25 . Значним внеском 
дослідника в етнологічну науку включно з дослідженням ігор є аналіз співвідношення міфу й 
ритуалу в народній культурі 2 ®. 

Подальший вплив міфологічної школи виявляється у спробі Л. Клейна пов'язати святочні 
ігри з мерцем із культом Громовержця: божество в період святок начебто воскресає, а в 
період купальських свят - помирає 2 '. Зважаючи на нове бачення проблеми ігрової культури, 
дослідники дійшли висновку, що дитячі ігри та тексти, що їх супроводжують, є трансфор¬ 
мацією стародавнього ритуалу в форму, яка посідає нижчий ієрархічний рівень. Така транс¬ 
формація ритуалу в гру дещо десемантизує його, але, з іншого боку, певна "безглуздість" 
текстів забезпечує їх краще збереження, бо зазвичай дитячий фольклор має передаватися 
дослівно, без необхідного змістовного пояснення, і тому зазнає мінімуму трансформації*®. 

В Орел досліджує семантичне навантаження не тільки різних ігор, а й ігрової поведінки в 
іграх, пов'язаних з культом бджіл" Лінгвістичне дослідження архаїчних моментів у деяких 
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текстах вичленило запозичення та дало змогу відтворити форму так званих "замовлянь на 
гру", що в сучасній культурі перетворилися на тексти дитячих жеребкувань 30 . 

Розділяючи ігри на дві великі групи - обрядові та необрядові (суто розважальні, сенс яких 
полягає не в результаті, а в самій ігровій діяльності), О. Курочкін розглядає перші як частину 
ритуальних комплексів з високим міфологічним і семіотичним статусом. Він пропонує вивча¬ 
ти подібні ігри "методом синкретичних вузлів", через розкриття різних рівнів тексту ритуалу 
(акціонального, вербального і предметного), котрий лежить в основі гри. Еротичний код, на 
його думку, має дві головні модифікації: зоо-орнітоморфну та аграрно-господарську 3 ’. 

Започаткування семіотичного підходу до вивчення ігор поставило дослідження ігрової 
культури на новий якісний рівень наукових узагальнень, які поряд з міфологемними уявлен¬ 
нями дозволяють констатувати різнорівневість ігрового феномена. Незважаючи на це, 
послідовники семіологічної школи не відійшли в своїх дослідженнях від постулатів тлумачен¬ 
ня еволюції гри як динаміку ритуалу, що має тенденцію до вироджування, за схемою риту- 
ал>молодіжне дійство>дитяча гра. 

Крім семантичного підходу вивчення ігрової поведінки перспективним сьогодні є 
дослідження гри в площині теорії обрядів "переходу". Концепція зв'язку гри з ритуалом 
обґрунтовується у працях А. Байбуріна та Т. Бернштам. Згідно з цією концепцією, в грі немає 
нічого "необрядового", гра по суті не тільки дублює ритуал, а сама виступає закінченим об¬ 
рядом. Саме через це дослідники не можуть провести чіткої межі між грою та ритуалом, 
здебільшого терміни "гра" і "ритуал" використовуються як синонімічні, гра розширює свою 
сферу за рахунок ритуальних форм. Гра має таку ж необхідну форму суспільної поведінки, 
як і ритуал, у взаємодії ритуалу й гри людство набувало досвіду умовної поведінки. На дум¬ 
ку А. Байбуріна, якщо розглядати гру в діахронічному плані, то вона може передувати обря¬ 
ду, оскільки має сакральний зміст. Ритуал, як і гра, спрямований на подолання кризових си¬ 
туацій, до того ж гра може сама імітувати кризовий конфлікт. Найважливішою відмінністю гри 
від ритуалу є відсутність її просторової й часової закріпленості, але обидві номінації базу¬ 
ються на ефекті подвійної реальності 32 . Тобто "необрядової", "немотивованої" поведінки гра 
не знає і тому містить важливі елементи, суттєві для реконструкції архаїчних ритуалів 33 . 
Особливу увагу Т.Бернштам звертає на взаємозв'язок соціальних категорій молодості з ігро¬ 
вою практикою, їх нерозривне побутування, яке вимагало молодих людей дотримуватися 
ігрової поведінки навіть у буденному житті 34 . Крім цього, дослідниця наголошує на повсякчас¬ 
ному побутуванні в іграх метафор-символів 35 . Саме виходячи з символічної функції пред¬ 
метів гри та побутування цих символів у різних обрядах вона доводить жіночу символіку та¬ 
кого ігрового предмета, як м'яч 3 ®. 

Попередні дослідження взаємозв'язку гри й ритуалу дозволили констатувати високий се¬ 
мантичний зв'язок ігор з календарною та сімейною обрядовістю. Це підкреслила в своїх пра¬ 
цях О. Чебанюк 37 , яка дослідила семантичне навантаження танкових рухів у весняній обря¬ 
довості, розкрила їх семантику та магічне спрямування, зокрема підстрибування, підкидан¬ 
ня, поцілунків, плескання в долоні 3 *. Автор також розкриває атональні мотиви в різних обря¬ 
дах, простежує їх ритуальні функції та генезис 39 . О. Чебанюк пропонує розглядати будь-який 
вияв обрядовості за допомогою кількох рівнів дослідження: феноменологічного, концепту¬ 
ального, функціонального, теоретичного, семіотичного. Саме в такий спосіб їй удалося вия¬ 
вити семантичну парадигму дитячих ігор "Копило" 40 . 

Ігрова культура дедалі частіше починає розглядатися саме через призму обрядовості "пе¬ 
реходу". За таким принципом розглядаються ігри, які імітують процес ткання, в дослідженнях 
Г. Любимової. На її думку, вони містять символіку технологічного коду, пройняту семантикою 
"створення", "подрібнення", яка пов'язана з ідеєю переходу 4 '. Дослідниця наголошує на то¬ 
му, що більшість з "прив'язаних" до календаря ігор містять семантику переходу 42 . 

На особливу увагу заслуговують наукові здобутки І Морозова. Дослідник вичерпно харак¬ 
теризує мотиви війни та весілля в іграх, простежує семантичне навантаження ігор з покійни¬ 
ком. а також дає детальну характеристику орнітоморфним і зооморфним персонажам у сис¬ 
темі ігор, пов'язаних з мотивом весілля й залицяння Він досліджує також значення різно¬ 
манітних випробувальних моментів, що характеризуються як "переходові" 43 . Ці висновки пе¬ 
регукуються з визначенням семантики побиття та фізичного знущання яким піддавалися 
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ініціанти під час різних посвячувальних обрядів, як невід'ємного атрибуту "обрядів перехо¬ 
ду". Це збереглося і в народних іграх". Підхід до поєднання усвідомлення поглядів щодо пе¬ 
реходових елементів гри та міфологемної основи був запропонований на прикладі гри "Во¬ 
ротар" 45 . 

Простеження обрядових елементів стає дедалі актуальнішим у розрізі дослідження ігор. 
Наприклад, О. Курочкін намагається простежити походження та еволюцію ігор при покійнику 
і відзначає зв'язок символіки з культом померлих та усвідомлення того, що сам небіжчик без¬ 
посередньо бере в них участь, стає невід'ємним ігровим персонажем 48 . Це перегукується з 
думкою 3. Кузелі, який вбачав у цих іграх самостійний обряд 4 '. 

Цікаві паралелі для вивчення ігор пропонує В. Топоров. Розглядаючи дитячу гру "Коровай", 
яку він ідентифікує в ключі загальновідомих коровайних звичаїв на весіллі, він пропонує роз¬ 
глядати термін "іменини" в контексті символіки перехідних обрядів, під час яких людині на¬ 
дається нове ім'я. Символіка цієї гри, на його думку, тісно пов'язана з ідеєю вибору шлюбної 
пари й женихання 48 . 

У сучасних підходах до вивчення ігрової культури дослідники пропонують своє власне тлу¬ 
мачення ігрового феномена, виходячи з двох різних підходів - міфічного й обрядового. Це не 
суперечить концепції ігрової культури Й. Ґейзінги, за якою гра передає і містить у собі два 
культурні феномени: ритуал і міф. Гра є добровільною дією або заняттям, що проходить у 
конкретно-часових і просторових рамках за вільно прийнятими, але абсолютно необов’язко¬ 
вими правилами. Вона має обмежену власними рамками мету, супроводжується почуттям 
напруги і радості, а також розумінням з находження "в іншому вимірі", відмінному від повсяк¬ 
денного життя 49 . Усі різнорівневі спроби вирішити проблему співвідношення гри й ритуалу на¬ 
штовхуються на методологічне усвідомлення структурної схеми цих двох явищ - або гра 
існує і доповнює себе за допомогою ритуалу, або ритуал існує за рахунок гри 50 . 

Підводячи підсумки, можна зробити висновок, що історіографічний огляд багатого надбан¬ 
ня досліджень щодо методологічних засад вивчення ігор східних слов'ян дає можливість виз¬ 
начити новітнє бачення проблем і перспектив вивчення ігрової культури. Таким чином, може¬ 
мо констатувати, що найперспективнішим з усіх підходів до вивчення ігор є метод, який ба¬ 
зується на усвідомленні тісного зв'язку в грі міфологічного й ритуального початків. Тільки 
поєднання таких підходів дає можливість розглядати цей культурний феномен у розрізі всіх 
стадій "обряду переходу" з усвідомленням нерозривного зв'язку міфологічної символіки 
акціонального, вербального, предметного й кінетичного аспектів гри. 
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Зміни чисельності україномовних українців у західних 
та центральних областях України 
(за матеріалами переписів населення 1989 та 2001 років) 

В умовах Незалежності України пріоритетне місце в наукових дослідженнях зайняли етно- 
національні проблеми, бо в добу бездержавності на вивчення цих процесів було накладене 
табу. У сучасній українській науковій літературі значне місце відводиться дослідженню етно¬ 
культурного простору України, з акцентуванням уваги на "поліетнічний" склад її населення. 

Незважаючи на наявність значної кількості наукових праць, присвячених вивченню 
етнічних процесів у сучасній Україні в цілому, на жаль, досліджень, що стосуються саме ук¬ 
раїнців до цих пір недостатньо. Особливо в контексті аналізу змін чисельності та мовного се¬ 
редовища українців з урахуванням територіальних відмінностей. Єдиною грунтовною пра¬ 
цею, присвяченої українству є монографія "Українці", підготовлена провідними етнологами 
що вийшла з друку в 1999 році’. Ще раніше, у 1959 році, аналогічна за задумом монографія, 
була написана авторським колективом за редакцією М.Т. Рильського, але так і не була опри¬ 
люднена. За спогадами одного з її авторів В.І. Наулка "показ українців за межами республіки, 
на карті В. Наулка і А. Поріцького, поряд з деякими іншими "вадами", призвів до затримки ви¬ 
дання, а потім і конфіскації монографії "Українці", вже підготовленої до друку" 2 . Тому, на на¬ 
шу думку, дослідження українців, як етносу має не лише важливе наукове значення, а і є 
відновленням історичної справедливості. 

Гідний внесок у дослідження етнічного складу населення, в тому числі і змін чисельності ук¬ 
раїнців має один з найдосвідченіших етнодемографів України В.І. Наулко 3 . Зміни чисельності 
українців, з урахуванням результатів перепису населення 2001 року, були також одним з на¬ 
прямків наукового доробку В.С. Крисаченка, І.Ф.Кураса, В.Т. Зінича та авторського колективу 
на чолі з В.Б. Євтухом*. Мовна компетенція українців, за матеріалами переписів радянських 
часів була однією з ключових проблем у монографії етносоціолога Т.М. РудницькоГ. Аналізу 
мовного середовища сучасної України з погляду мовознавця, присвячена монографія Л. Т. Ма- 
сенко®. Науковий доробок українських вчених об'єктивно сприяє подоланню стереотипів ра¬ 
дянського минулого та дослідженню раніше табуйованих проблем. 

Варто погодитися зі слушною думкою сучасного українського історіографа О.О. Рафальсь- 
кого, який відніс проблеми "полілінгвістичності українського суспільства, специфіки функціону¬ 
вання в ньому двох великих мовних груп: україномовної та російськомовної, їх зв'язок з 
етнічним складом населення і шляхи утвердження української мови як державної та мови 
міжнаціонального спілкування" до "недосліджених або спотворено трактованих питань" 7 . 
Об'єктивно до таких питань належить і дослідження динаміки чисельності україномовних ук¬ 
раїнців у територіальному вимірі. 

Найбільш повні результати для проведення такого дослідження дають статистичні ма¬ 
теріали переписів населення, зокрема 1989 та 2001 рр.® Проведення аналізу статистичних 
матеріалів дозволило виявити суттєві відмінності в динаміці чисельності україномовних ук¬ 
раїнців у західних та центральних областях, у порівнянні з південно-східними. Дослідження 
динаміки чисельності україномовних українців проводилося на тлі змін чисельності українців, 
україномовного та всього населення. 

Західний регіон. На територіях Західної України за 1989-2001 рр. зросла чисельність ук¬ 
раїнців, які визнавали рідною власну національну мову. Виняток складала лише Тер¬ 
нопільська область, де відбулося скорочення їхньої чисельності з 1 млн. 123,5 тис. осіб до 1 
млн. 112,0 тис. осіб, тобто на 11,5 тис. осіб (1,02 %) [Таблиці 1,2]. Найвищі темпи зростання 
чисельності спостерігалися в Чернівецькій - 4,75 % (30,8 тис. осіб), з 647,8 тис. осіб до 678,6 
тис. осіб, Закарпатській - 4,21 % (40,5 тис. осіб), з 961,5 тис. осіб до 1 млн. 002,0 тис. осіб, 
Рівненській - 3,95 % (42,5 тис. осіб), з 1 млн. 076,3 тис. осіб до 1 млн. 118,8 тис. осіб [Так са¬ 
мо]. Дещо нижчими вони були у Волинській - 2,69 % (26,8 тис. осіб), з 995,0 тис. осіб до 1 
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млн. 021,8 тис. осіб, Івано-Франківській - 2,53 % (33,8 тис. осіб), з 1 млн. 335,1 тис. осіб до 
1 млн. 368,9 тис. осіб та Львівській області - 0,91 % (22,3 тис. осіб), з 2 млн. 437,6 тис. осіб 
до 2 млн. 459,9 тис. осіб [Так само]. 

За 1989-2001 рр. у Західному регіоні, на відміну від усієї України, відбулося зростання чи¬ 
сельності україномовних українців з 8 млн. 576,8 тис осіб до 8 млн. 762,0 тис. осіб [Таблиця 
1]. Приріст складав 185,2 тис. осіб (2,16 %) [Таблиця 2]. Звертає на себе увагу і той факт, що 
темпи збільшення їхньої чисельності у цьому регіоні (2,16 %) були дещо вищими за темпи 
зростання загальної чисельності українців (1,61 %) [Там само] Перевага була навіть в абсо¬ 
лютних показниках, відповідно, 185,2 тис. осіб та 139,4 тис. осіб [Там само]. Ці відмінності ви¬ 
никли в результаті того, що за 1989-2001 рр. чисельність зросійщених за мовою українців за¬ 
знала суттєвого скорочення в Західній Україні. 

Така ж перевага в абсолютних та відносних показниках приросту чисельності україномов¬ 
них українців над українцями за цей період спостерігалася в шести областях регіону. В Тер¬ 
нопільській області зменшення чисельності українців з власною національною мовою відбу¬ 
валося дещо повільніше, ніж українців, тому що чисельність зросійщених за мовою скорочу¬ 
валася ще швидше. У Західній Україні, за 1989-2001 рр., темпи приросту чисельності ук¬ 
раїномовних українців та україномовного населення в цілому, майже не відрізнялися, 
відповідно, 2,16 % та 2,20 % [Там само]. Частка українців серед загального приросту чисель¬ 
ності україномовного населення в Західному регіоні за цей період становила 97,32 % [Таб¬ 
лиця 3]. Тобто, загальна чисельність україномовного населення в краї зростала переважно 
за рахунок українців, а не етнічних меншин. 

Із семи областей Західної України, у чотирьох з них: Волинській, Закарпатській, Іва¬ 
но-Франківській та Львівській спостерігалася перевага в темпах приросту чисельності ук¬ 
раїномовного населення над україномовними українцями. В двох областях: Рівненській та 
Чернівецькій виявилася протилежна тенденція, а в Тернопільській області загальна чи¬ 
сельність україномовного населення скорочувалася навіть швидше, ніж україномовних ук¬ 
раїнців [Там само]. 

Ще одна важлива особливість етнодемографічних процесів у Західній Україні: зростання 
чисельності україномовних українців за 1989-2001 рр. відбувалося на тлі скорочення загаль¬ 
ної чисельності населення, хоча й досить незначного - 160,8 тис. осіб (1,66 %) [Там само]. 
Аналогічні зміни були в чотирьох областях: Волинській, Івано-Франківській, Львівській, 
Чернівецькій. У Рівненській та Закарпатській спостерігався приріст чисельності україномов¬ 
них українців та всього населення, а в Тернопільській - скорочення [Там само]. 

Отже, в цілому в Західній Україні за 1989-2001 рр. відбулося зростання чисельності ук¬ 
раїномовних українців, як і україномовного населення в цілому. До того ж, навіть вищими 
темпами, ніж українців на тлі скорочення загальної чисельності населення регіону. На Заході 
України етнічні та мовні процеси проходили синхронно. Зміни в цьому регіоні відбувалися на 
користь не лише українців, але й україномовного середовища. 

Центральний регіон. На відміну від Західного регіону, в центральних областях України за 
1989-2001 рр. спостерігалося скорочення чисельності україномовних українців, за винятком 
столиці. У Києві відбувалося зростання їхньої чисельності - на 342,0 тис. осіб (23,30 %) [Таб¬ 
лиця 2]. 

Найвищі темпи скорочення чисельності україномовних українців були в Чернігівській - 9,60 
% (115,7 тис. осіб), з 1 млн. 205,8 тис. осіб до 1 млн. 090,1 тис. осіб, Черкаській - 5,38 % (72,8 
тис. осіб), з 1 млн. 352,2 тис. осіб до 1 млн. 279,4 тис. осіб, Вінницькій - 4,14 % (71,4 тис. 
осіб), з 1 млн. 725,8 тис. осіб до 1 млн. 654,4 тис. осіб, Сумській - 3,93 % (43,5 тис. осіб), з 1 
млн. 107,6 тис. осіб до 1 млн. 064,1 тис. осіб та Полтавській області - 3,54 % (52,8 тис. осіб), 
з 1 млн. 491,3 тис. осіб до 1 млн. 438,5 тис. осіб [Так само]. Дещо меншими темпами скоро¬ 
чувалась чисельність в інших областях: Житомирській - 2,88 % (36,4 тис. осіб), з 1 млн. 263,7 
тис. осіб до 1 млн. 227,3 тис. осіб. Кіровоградській - 2,83 % (28,6 тис. осіб), з 1 млн. 009,4 
тис. осіб до 980,8 тис. осіб, Київській - 2,11 % (35,7 тис. осіб), з 1 млн. 694,2 тис. осіб до 1 
млн. 658,5 тис. осіб та Хмельницькій - 1,78 % (21,1 тис. осіб), з 1 млн. 351,6 тис. осіб до 1 
млн. 327,5 тис. осіб [Так само]. 



ВИПУСК мп 


Приріст чисельності україномовних українців у Києві не міг компенсувати зменшення 
їхньої чисельності в дев’яти областях Центрального регіону. Тому, за 1989-2001 рр. чи¬ 
сельність україномовних українців в Центральній Україні скоротилася на 139,0 тис. осіб (1,02 
%), з 13 млн. 669,3 тис. осіб до 13 млн. 530,3 тис. осіб [Так само]. 

Темпи скорочення чисельності україномовних українців за цей час у цьому регіоні були 
суттєво меншими за темпи скорочення чисельності українців, відповідно, 1,02 % та 2,35 % 
[Таблиця 2]. Ці відмінності стали прямим наслідком більш інтенсивного скорочення чисель¬ 
ності зросійщених за мовою. Частка україномовних українців серед загального скорочення чи¬ 
сельності українців у Центральній Україні складала 40.71 % [Таблиця 3]. 

В усіх областях регіону темпи скорочення чисельності україномовних українців нижчими, 
ніж у цілому українців. У Києві перші за темпами приросту чисельності за 1989-2001 рр. пе¬ 
реважали других, відповідно, 23,30 % та 13,26 % [Таблиця 2]. Перевага була навіть в абсо¬ 
лютних показниках, відповідно, 342,0 тис. осіб та 247,1 тис. осіб [Там само]. Ці відмінності бу¬ 
ли викликані тим, що в столиці України за цей час спостерігалося зменшення чисельності 
російськомовних українців на тлі зростання числа україномовних. 

У Центральній Україні темпи скорочення чисельності україномовних українців за 1989-2001 
рр. були дещо вищими, ніж україномовного населення в цілому, відповідно, 1,02 % та 0,62 % 
[Там само]. Такі ж тенденції були характерними для всіх областей регіону, окрім Житомирсь¬ 
кої та Хмельницької. Навпаки, у Києві темпи приросту чисельності україномовних українців 
були дещо меншими, ніж україномовного населення (23,30 % та 24,94 %) [Там само]. 

Ще більш суттєві відмінності спостерігалися в темпах скорочення чисельності україномов¬ 
них українців та загальної чисельності населення Центральної України за 1989-2001 рр. Зо¬ 
крема, за цей час чисельність всього населення Центрального регіону зменшилася на 1 млн. 
185,0 тис. осіб (7,04 %), а україномовних українців - лише на 139,0 тис. осіб (1,02 %) [Там 
само]. Частка останніх серед скорочення чисельності всього населення регіону за 1989-2001 
рр. становила лише 11,73 % [Таблиця 3]. 

Зменшення загальної чисельності населення регіону в цілому та в кожній з його областей 
відбулося переважно за рахунок етнічних меншин, насамперед росіян, а також російськомов¬ 
них українців. У Києві інтенсивне зростання чисельності україномовних українців розгорну¬ 
лося на тлі незначного скорочення чисельності всього населення - 5,2 тис. осіб (0,20 %) 
[Таблиця 2]. 

Отже, в цілому в Центральній Україні за 1989-2001 рр. спостерігалося скорочення чисель¬ 
ності україномовних українців, але дещо меншими темпами, ніж етнічних українців, а особ¬ 
ливо всього населення. Але темпи скорочення загальної чисельності україномовного насе¬ 
лення регіону були ще меншими, ніж українців, які зберігали власну національну мову. 

Протилежні напрямки змін чисельності україномовних українців у Західному регіоні - зро¬ 
стання та в Центральному регіоні - скорочення, призвели до того, що в цілому в Західній та 
Центральній Україні спостерігався досить незначний приріст їхнього числа - 46,2 тис. осіб 
(0,21 %) [Там само]. До того ж, у цих двох регіонах разом відбувалося зменшення чисель¬ 
ності українців - на 202,0 тис. осіб (0,87 %) за рахунок скорочення числа зросійщених за мо¬ 
вою [Там само]. 

Ще одна характерна риса етномовних процесів у Західному та Центральному регіонах - чи¬ 
сельність україномовних українців зростала нижчими темпами, ніж україномовного населен¬ 
ня, відповідно, 0,21% та 0,46% [Там само]. Тобто, темпи зростання чисельності україномов¬ 
них етнічних меншин у цих двох регіонах були навіть вищими за темпи приросту числа ук¬ 
раїномовних українців. Частка останніх серед загального приросту україномовного населен¬ 
ня за 1989-2001 рр. складала 44,38 %, тобто 46,2 тис. осіб з 104,1 тис. осіб [Таблиці 2, 3]. 

Визначальною ознакою етнодемографічних процесів у Західній та Центральній Україні в 
цілому був приріст чисельності україномовних українців, хоча і досить незначний, на тлі ско¬ 
рочення загальної чисельності населення - 1 млн, 345,8 тис. осіб (5,07 %) за 1989-2001 рр. 
[Таблиця 2]. 

Незначний приріст чисельності українців, які зберігали рідну мову, в Західному та Цент¬ 
ральному регіонах, не міг компенсувати досить значне скорочення на Півдні, а особливо на 
Сході. Тому, в цілому в Україні чисельність україномовних українців скоротилася з 32 млн. 
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825,4 тис. осіб у 1989 році до 31 млн. 970,7 тис. осіб у 2001 році [Таблиця 1]. За 12 років ско¬ 
рочення чисельності українців, які зберігали власну національну мову, було досить вагомим 
і становило 854,7 тис осіб (2,60 %) [Таблиця 1]. 

Враховуючи, що в Західному регіоні за 1989-2001 рр. зростала чисельність етнічних ук¬ 
раїнців, а в Центральному відбулося суттєве скорочення, то в цілому в Західній та Цент¬ 
ральній Україні спостерігалося незначне зменшення їх числа - на 0,87 % (202,0 тис. осіб) 
на тлі збільшення числа україномовних українців - на 0,21 % (46,2 тис осіб) [Там само]. За¬ 
галом, в Україні за цей час чисельність українців збільшилася на 122,7 тис. осіб (0,33 %). а 
україномовних українців - скоротилася на 854,7 тис осіб (2,60 %) [Там само]. 

Так, як основну частину україномовного населення складали українці, то і зміни чисель¬ 
ності обох цих груп населення за 1989-2001 рр мали аналогічні напрямки Збільшення чи¬ 
сельності в Західній та Центральній Україні як україномовних українців, так і україномовно¬ 
го населення відбулося завдяки зростанню їхнього числа в західних областях та Києві У 
цілому в Україні чисельність україномовного населення зменшилася на 694,5 тис. осіб (2,09 
%) [Там само]. А чисельність україномовних українців скоротилася ще швидше - 854,7 тис 
осіб (2,60 %) [Там само]. Тобто, зменшення чисельності україномовного населення в Україні 
за цей час відбулося виключно за рахунок українців, які зберігали власну національну мо¬ 
ву. Досить незначне зростання чисельності україномовних етнічних меншин за 1989-2001 
рр. не могло компенсувати ще більшого скорочення числа україномовних українців. 

Існували також і суттєві відмінності в динаміці україномовних українців та всього населен¬ 
ня за 1989-2001 рр. Загальна чисельність населення Західної та Центральної України ско¬ 
ротилася на 5,07 %, а україномовних українців, навпаки, зросла за рахунок західних обла¬ 
стей та Києва на 0,21 % [Таблиця 2] У цілому в Україні чисельність україномовних українців 
скорочувалася значно нижчими темпами, ніж загальна чисельність населення, відповідно, 
2,60 % та 6,24 % [Там само]. Тому частка україномовних українців серед скорочення чи¬ 
сельності всього населення України за цей час становила лише четверть - 26.62 %, тобто, 
854,7 тис. осіб з 3 млн 211,1 тис осіб [Таблиці 2, 3] 

На скорочення чисельності україномовних українців у цілому в Україні за 1989-2001 рр 
впливали не лише депопуляційні процеси, але й процеси мовної асиміляції. При чому, 
вплив цих двох чинників мав суттєві регіональні відмінності, Так, зокрема, в центральних 
областях до скорочення чисельності україномовних українців призвели насамперед депо¬ 
пуляційні процеси і як результат цього зменшення загальної чисельності українців Незнач¬ 
ний приріст чисельності україномовних українців, насамперед у Києві та в західних облас¬ 
тях, не міг вплинути на скорочення їхньої чисельності в цілому в Україні. 

Проведений аналіз статистичних матеріалів дозволив виявити особливості динаміки чи¬ 
сельності україномовних українців у Західній та Центральній Україні. Кожен з цих регіонів 
мав свої специфічні риси цих змін. До того ж, були окремі області, які мали свої відмінності. 
Так, наприклад, напрямок змін чисельності україномовних українців у Тернопільській об¬ 
ласті відрізнявся від усіх інших західних областей і був подібним до Центральної України. І, 
навпаки, зміни їхньої чисельності в Києві були подібні до Західної Україні. 

Отже, аналіз статистичних матеріалів переписів засвідчив також відмінності в змінах чи¬ 
сельності україномовних українців у західних і центральних областях порівняно з динамікою 
чисельності українців, україномовного населення та всього населення. Динаміка чисель¬ 
ності україномовних українців ще більше різнилася в південно-східних областях, де про¬ 
довжувалося інтенсивне зросійщення мовного середовища українства, навіть в добу Неза¬ 
лежності, як рецидив радянських часів. Тому для більш повного аналізу етномовних про¬ 
цесів в Україні потрібно проведення досліджень змін мовної структури українців, їхнього те¬ 
риторіального розміщення, а також їхньої частки серед україномовного населення та за¬ 
гальної чисельності населення України. Наукове осмислення цих процесів сприятиме зба¬ 
гаченню знань про Україну та українство доби Незалежності 
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випуск ті 


Таблиця 1 

Чисельність україномовних українців (1), українців (2), україномовного населення 
(3), всього населення (4) у західних та центральних областях України в 1989-2001 рр. 
(тис. осіб) 


аіна 


Захід і 


Захід 


Закарпатська 


Івано-Франківська 


Львівська 


Рівненська 
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Вінницька 
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Кіровоградська 
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Таблиця З 

Частка україномовних українців серед приросту (скорочення) чисельності українців 
(1), україномовного населення (2), всього населення (3) у західних та центральних об¬ 
ластях України за 1989-2001 рр. (у %) 



1 

2 

3 

^країна 

ск/пр* 

-123,07 

-26,62 

Захід і Центр 

пр/ск** 

44,38 

пр/ск** 

Захід 

132,86 

97,32 

пр/ск** 

Волинська 

113,08 

95,37 

пр/ск** 

Закарпатська 

121,62 

93,10 

450,00 

Івано-Франківська 

119,43 

97.97 

пр/ск** 

Львівська 

353,97 

86,43 

пр/ск** І 

Рівненська 

112,73 

99,77 

590,28 

Тернопільська 

-89,15 

-92,00 

-45,10 

Чернівецька 

133,91 

108,83 

пр/ск** 

Центр 

-40,71 

-161,25 

-11,73 

Вінницька 

-85,10 

-102,73 

-45,51 

Житомирська 

Кіровоградська 

Київ 

-71,23 

-75,99 

-24,54 

-88,27 

-125,99 

-27,93 

138,41 

92,51 

пр/ск** 

Київська 

-80,41 

-121,43 

-31,51 

Полтавська 

-95,14 

-121,10 

-41,41 

Сумська 

-63,50 

-127,57 

-33,28 

Хмельницька 

-67,89 

-78,50 

-25,37 

Черкаська 

-90,43 

-107,69 

-56,43 

Чернігівська 

-84,64 

— 

-104,80 

-65,48 1 


* скорочення чисельності україномовних українців на тлі приросту чисельності українців 
(1), україномовного населення (2) 

** приріст чисельності україномовних українців на тлі скорочення чисельності українців (1), 
всього населення (3) 


'Українці: історико-етнографічна монографія у 2 кн / Л Артюх. В Балушок, В. Борисенко та ін.; А. 

Пономарьов (ред.) - Опішне, 1999 

'Наулко В І Хто і відколи живе в Україні. - К., 1998 - С 4 

’Наулко В.І. Вказана праця. Його ж. Динаміка етнічного складу населення України в XX ст. // 
Етнонаціональні процеси в Україні: історія та сучасність. - К., 2001. - С 46-69; Кабузан В , Наулко 
В., Чорна Н. Динаміка чисельності II Українці, історико-етнографічна монографія - Опішне, 1999 
-С. 145-160. 

‘Крисаченко В С. Динаміка населення популяційні, етнічні та глобальні виміри. - К., 2005; Курас І.Ф. 
Етнополітолія. Перші кроки становлення - К., 2004; Зініч В Т. Сучасні етнодемографічні процеси в 
Україні. - К., 2004, Євтух В Б., Трощинський В.П., Галушко К.Ю , Чернова К О. Етнонаціональна 
структура українського суспільства довідник. - К.. 2004 

’Рудницька Т.М Етнічні спільноти України тенденції соціальних змін - К., 1998 
•Масенко Л.М. Мова і суспільство: Постколоніальний вимір - К., 2004 

'Рафальський 0.0. Національні меншини в Україні у XX столітті. Історіографічний нарис - К., 2000 
-С. 366-367 

'Национальньїй состав населення СССР По данньїм Всесоюзной переписи населення 1989 г. - 
Москва, 1991. - С. 78-86; Національний склад населення України та його мовні ознаки За даними 
Всеукраїнського перепису населення 2001 року - К., 2003. - С. 23, 180-210 
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Теоретико-методологічні засади історико-етнополітологічного 
дослідження польської меншини в Україні XX століття 

Структурними компонентами будь-якої науки, включаючи й етнополітологію, є теорія, ме¬ 
тоди і проблеми пізнання. Під поняттям теорії розуміють сукупність істинних суджень у тій чи 
іншій галузі знань. Етнополітологія, як інтегративна галузь політичних, етнологічних та істо¬ 
ричних знань, досліджує провідні тенденції та закономірності етнонаціональної політики, її 
теоретичні засади і практику, опрацьовує наукові основи і узагальнює досвід розв'язання ет- 
нонаціональних конфліктів, виробляє рекомендації, спрямовані на їх уникнення та поперед¬ 
ження, а також на гармонізацію міжнаціональних відносин'. 

Нації та етнічні спільноти фігурують в етнополітології як політичні організми і сили, які бе¬ 
руть участь у суспільно-політичному житті, відстоюють свої права і свободи. Етнополітологія 
невіддільна як від політології, так і від етнології, насамперед історичної, як розділу історії та 
народознавства, що вивчає походження і формування окремих етносів, розвиток їх культури, 
побуту, звичаїв тощо. За останнє десятиріччя в світ вийшов ряд праць, автори яких, з одно¬ 
го боку, висвітлюють загальнотеоретичні проблеми методології науки, в тому числі етнології, 
етнополітології' 2 , а з другого боку, торкаються деяких особливостей етнополітологічного 
дослідження національних меншин 3 . Спираючись на ці праці, видається вмотивованим екс¬ 
траполювати напрацьований теорегико-методологічний арсенал на дослідження польської 
меншини, котра належить до семи найбільших іноетнічних груп України, чисельність якої за 
переписом 2001 р. складає 144,1 тис. осіб' і відіграє важливу роль в українському соціумі, в 
його євроінтеграційних процесах. 

Актуальність пропонованої статті зумовлюється тим, що життєдіяльність польської менши¬ 
ни на землях України досі не розглядалася з теоретико-методологічного погляду як міждис¬ 
циплінарна історико-етнополітологічна проблема. На наш погляд, саме такий підхід відкри¬ 
ває можливість підвести сучасну теоретичну базу під дослідження долі польської людності 
як впливової національної групи, об'єкта і суб'єкта етнополітичного життя України. Порівня¬ 
но з іншими польська національна меншина має ряд особливостей, зумовлених як давнім 
слов'янським корінням, історією формування, сусідством з історичною батьківщиною, так і 
ментально-етнографічною специфікою. 

Сучасна наука розглядає етнополітику як сферу взаємовідносин різних соціальних і 
етнічних груп та індивідів навколо використання інститутів публічної влади задля реалізації 
своїх соціально значущих інтересів і потреб 5 . Якщо застосувати це положення до сфери ет- 
нонаціональних відносин, то цілком виправданим є визначення етнополітики як діяльності 
держави і етносів (їх представників у політичних структурах, національно-культурних 
об'єднань і товариств), спрямованої на досягнення стабільності поліетнічного суспільства, 
врахування, узгодження і задоволення інтересів етнонаціональних спільнот, їх потреб і ви¬ 
мог®. Стосовно польської меншини етнополітика включає в себе два аспекти: а/ політичні за¬ 
сади життєдіяльності, тобто відстоювання умов і гарантій для участі у виробленні політики 
держави, її суспільно-політичному житті, в національно-культурних товариствах і об’єднан¬ 
нях; б/ діяльність держави щодо регулювання своїх відносин з поляками та іншими етно- 
національними групами, політичний вплив на етнонаціональну сферу з метою гармонізації 
міжнаціональних взаємин і досягнення політичної стабільності. 

Принципове значення для теорії етнополітологічного пізнання має подолання успадкова¬ 
них від тоталітарного минулого стереотипів старого, догматичного трактування етносів, націй 
та етнонаціональних груп, упередженого ставлення до поляків, відмова від парадигми так 
званої ленінської національної політики, сформованої за умов монополії марксистської ме¬ 
тодології, насамперед партійно-класового розуміння націй і національних відносин. Ідео¬ 
логічні доктрини радянського суспільства утверджували пріоритет класового по відношенню 
до етнічного, недооцінювали його роль, ігнорували цивілізаційні підходи до етногенезу, роз- 
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витку і функціонування націй, штучно вписуючи етнонаціональні процеси в абсолютизовану 
формаційну схему історії людства. Глибокий шрам на тілі українського народу, більшості 
етнічних спільнот України, включаючи й поляків, залишила не тільки пагубна ідеологія, але 
й ганебна практика їх насильницької русифікації, в тому числі й польського населення. 

З відновленням державної незалежності України, розривом з рудиментами тоталітаризму, 
подоланням монополії однієї ідеології гуманітарні науки повернули собі природні функції - 
провадити наукові дослідження на основі нового, раціонально-критичного і цивілізаційно-гу- 
маністичного підходу до суспільно-політичних, соціальних, культурних і національних про¬ 
цесів. О.Картунов аргументував формування і утвердження нового етнополітичного мислен¬ 
ня як такого, що характерне для відкритого демократичного суспільства і передбачає реаль¬ 
ну оцінку етнополітичних процесів, поліваріантність та альтернативність їх трактування'. 

За останнє десятиріччя значно збагатилась етнічна теорія як система основних ідей і до¬ 
ведених суджень про етнічні процеси, як форма наукового знання про них, яка включає з'ясу¬ 
вання закономірностей і головних фаз етногенезу, провідних тенденцій розвитку етносів і 
етнічних груп як природно-географічних та історичних спільнот, шляхів утвердження їх іден¬ 
тичності, форм культурної самоорганізації, визначає імперативи етнічних процесів, 
міжетнічних комунікацій, взаємозв'язків з соціальним середовищем. Велику роль у розвитку 
етнічної теорії поряд з інституалізацією етнології та етнополітології відіграло формування ет- 
нодержавознавства в Україні як інтегрованої, міждисциплінарної системи знань про 
взаємодію етнонаціонального та державницького, про етнічне буття в контексті державотво¬ 
рення, тенденції взаємин держави і етнічних спільнот*. За умов плюралізму, в суспільній 
свідомості побутує декілька загальних теорій етносу та нації, зокрема, примордіалізм, який 
зародився ще в XIX ст. і розглядає націю як біогенетичну, еволюційно сформовану, вічно за¬ 
дану спільність людей, поєднаних мовою та територією; інструменталістська теорія, за якою 
етнічність це інструмент, котрим користуються політичні лідери для досягнення своїх цілей, 
привертаючи увагу етнікосу до почуття солідарності, відстоювання етнічної рівноправності; 
конструктивістська теорія виводить націю із свідомо сконструйованої спільноти навколо мо¬ 
ви та інших ключових символів, що підкреслюють її самобутність; модерністська теорія ак¬ 
центує увагу на ролі держави і політики у формуванні нації; за постмодерністською теорією, 
нація - носій унікальних і неповторних образів та символів культури; релятивістська теорія 
заперечує закономірності розвитку націй, наголошує на їх "референтній природі", тобто на 
основі знань про базовий образ нації та її відмінності від інших етнічних спільнот. Реля¬ 
тивістська теорія, з'ясовуючи співвідношення етносів та націй, відносить до останніх ті етно¬ 
си, які мають або претендують на власну державність. 

Сучасна наука розглядає націю як особливий стан етносу, пов'язаний з вищим рівнем 
етнічної свідомості, творенням держави, національно-державних символів, національної 
культури. В нашій етнополітологічній літературі, за аналогією сусідніх західних держав, де¬ 
далі ширше використовується стосовно перспектив України поняття "держава-нація" як 
найбільш цивілізований суб'єкт міжнародних відносин, здатний забезпечити демократичні 
засади і рівні громадянські права, незалежно від етнічності її громадян, але з урахуванням їх 
національних потреб та інтересів. Водночас проти концепції "Україна - держава - нація" ви¬ 
ступає ряд російських дослідників, зокрема О.Здравомислов”. 

У контексті нашого зацікавлення польською людністю в Україні заслуговують уваги теоре¬ 
тичні напрацювання останніх років щодо розмежування понять "етнічна" і "національна" мен¬ 
шини Впродовж 90-х рр XX ст. ці поняття використовувались як синоніми. У Законі про 
національні меншини України 1992 р.. в Конституції України, інших законодавчих актах фігу¬ 
рують поняття "етнонаціональна група", "національна меншина" як тотожні етнічні спільноти 
Після ратифікації та приєднання України до ряду міжнародно-правових актів з питань 
етнічних груп, у яких ці поняття розмежовуються, науковці прагнуть з'ясувати їх спільні та 
відмінні ознаки. Більшість сучасних дослідників сходяться на тому, що етнічна меншина - 
це частина етносу, яка внаслідок різних причин /переселення, міграція, депортації, зміна дер¬ 
жавних кордонів та ін / відокремилась від основного етнічного масиву, проживає в іншому 
етнічному або поліетнічному середовищі, користується громадянськими правами, не займає 
домінуючого становища в суспільстві, солідаризується з метою збереження свого етнічного 
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обличчя і колективної свідомості, реалізує себе за допомогою засобів традиційної культури. 
Національна меншина трактується як частина нації поза межами своєї етнічної чи держав¬ 
но-політичної території, яка відрізняється від домінуючої нації та інших етнічних груп само¬ 
бутністю мови, культури, релігії, звичаїв, прагне до фактичної та юридичної рівності з 
більшістю. На відміну від етнічної меншини, де можуть бути представники інших етносів 
внаслідок змішаних шлюбів, вибору віросповідування, національні меншини складаються 
переважно з представників відповідної нації. Етнічні і національні меншини відрізняються 
між собою ступенем консолідації, рівнем етнічної самосвідомості та політичної активності, 
повнотою збереження ідентичності та ментальності. 

З урахуванням цих та інших критеріїв автор схильний розглядати польську групу, яка хоч і 
глибоко вкорінена в українське суспільство, але усвідомлює себе частиною польської нації, 
як національну меншину з багатьма яскраво вираженими етнонаціональними ознаками. По¬ 
ляки, з одного боку, - громадяни України, а з другого боку, - частина польського етносу, який 
є титульним і політичною нацією в Польщі. Очевидно саме тому їх етнічна і національна іден¬ 
тичності не конкурують між собою. Серед об'єднувальних цінностей сучасної польської мен¬ 
шини пріоритетне місце посідає ментально-архетипна тріада: рідна мова, традиційна зви¬ 
чаєво-обрядова і духовна культура, адаптація до місця проживання та його середовища. Як 
представники державного етносу за межами Польщі, українські поляки мають підстави роз¬ 
раховувати на підтримку з її боку, а також з боку Римо-католицької церкви. Водночас, від то¬ 
го, наскільки українська держава здатна забезпечити полякам збереження ідентичності, за¬ 
довольнити їх культурно-національні потреби значною мірою залежить їх інтеграція в ук¬ 
раїнську політичну націю, лояльне ставлення до України, рівень активності в розвитку ук¬ 
раїнсько-польського співробітництва і партнерства. 

Пріоритетну роль у теоретичному опрацюванні цих проблем та розробленні науково-прак¬ 
тичних рекомендацій відіграють учені науково-дослідних установ Національної Академії На¬ 
ук, зокрема, Інституту політичних і етнонаціональних досліджень, Інституту держави і права, 
Інституту мистецтвознавства, фольклористики та етнології ім. М.Т.Рильського, Інституту 
філософії, Інституту соціології та ін., а також кафедр політології та етнології провідних 
університетів, насамперед Київського національного університету імені Тараса Шевченка. 

Весь комплекс дослідницьких процедур стосовно польської меншини в Україні, включаю¬ 
чи теоретико-методологічні, історіографічні, джерелознавчі, конкретно-історичні та чисто ет- 
нополітологічні, реалізується на основі найважливіших функцій етнополітології та етно- 
політичної історії. Мова йде про теоретико-пізнавальну, світоглядно-виховну, критично-про- 
тостичну та інші їх функції. Завдяки їм стає можливим з'ясування повноти дослідження про¬ 
блеми, пошук і виявлення нових джерельних свідчень про історичні і політичні передумови 
формування та розвиток польської етнічної групи на землях України, простеження змін у 
політиці щодо неї з боку різних державних утворень упродовж XX ст., заглиблення в причи¬ 
ни етнонаціональних конфліктів, аналіз їх наслідків, винесення повчальних уроків та обґрун¬ 
тування практичних рекомендацій, спрямованих на виховання культури етнонаціональних 
взаємин, підвищення ролі поляків у розвитку українсько-польських міжетнічних та міждер¬ 
жавних відносин. 

Важливими компонентами теоретико-методологічної бази дослідження польської менши¬ 
ни є його понятійно-категоріальний апарат. У ньому фігурують десятки загальнонаукових і 
фахових понять, термінів та категорій, за допомогою яких реалізується пізнавальна, прогно¬ 
стична та інші функції науки Викладемо стисло авторське трактування найбільш вживаних 
з них, яке ґрунтується на новітній вітчизняній та зарубіжній енциклопедичній і довідковій 
літературі, а також на нормативно-правових документах. Центральним з них є поняття 
польська національна меншина в Україні (Українська полонія), під яким розуміємо ту ча¬ 
стину польської нації, більшість якої сформувалася в процесі тривалого проживання на зем¬ 
лях України, і є одним із компонентів її етнонаціональної структури, зберігає свої національні 
та етнічно-культурні особливості, підтримує форми організованої спільноти, прагне зберег¬ 
ти етнічну самобутність. Етнополітику розглядаємо як сукупність форм, методів і засобів 
діяльності державних та громадських органів у сфері етнонаціональних відносин, спрямова¬ 
ної на їх регулювання та залучення етнічних груп, включаючи й поляків, до політичного жит¬ 
тя суспільства. 
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Для вивчення життєдіяльності польської людності на землях України ми послуговуємось 
підходами етнічної історії, яку трактуємо як подієво-хронологічний процес формування і 
розвитку польської меншини, її духовної та матеріальної культури, а також галузь історичної 
науки, яка вивчає і висвітлює цей процес. Історія не тільки оберігає від забуття події і факти, 
але й реконструює їх взаємозумовленість, дає їм наукову інтерпретацію. Вона тісно пов'яза¬ 
на з політичною історією - подієво-хронологічним процесом політичного розвитку ук¬ 
раїнської полонії, її політичною культурою та участю в політичному житті українського 
соціуму. 

Важливе пізнавальне значення має поняття національна ідентичність поляків України, 
тобто усвідомлення ними своєї приналежності як до титульної нації Польщі, так і до польсь¬ 
кої групи на землях України як частини її громадянства, відчуття відмінності від інших 
етнічних спільнот і груп. Попри катастрофічні наслідки насильницької асиміляції та ур- 
банізаційних процесів за радянських часів українські поляки демонструють досить високий, 
близький до максимального, рівень національної ідентичності, яка ґрунтується на збере¬ 
женні національної культури, мови, духовності, традицій, основних рис ментальності, на 
знаннях історії, народної обрядовості, звичаїв тощо. 

Зміст цих та інших понять, зокрема, етнополітична ситуація, етнічна культура, етнічна 
ментальність, етнічна самосвідомість, етнічний характер, досить ґрунтовно викладений 
в найновішій довідково-енциклопедичній та навчальній літературі, зокрема в "Малій енцик¬ 
лопедії етнодержавознавства", термінологічних довідниках та "Абетці етнополітолога"’ 0 . 

Успішне дослідження польської меншини можливе лише на основі максимального дотри¬ 
мування опрацьованих наукою і перевірених практикою правил (принципів) наукового 
пізнання з погляду етнополітології, етнології, етнічної та етнополітичної історії. Головними 
з них є: а/ конкретно-історичний підхід до аналізу політики стосовно поляків України, 
який дозволяє ґрунтовно дослідити, по-перше коли, як і чому сформувалась їх національ¬ 
на меншина на українських землях, які найважливіші етапи вона пройшла в своєму розвит¬ 
ку, яких демографічних, соціальних, політичних та культурних змін зазнала і що являє со¬ 
бою в сучасних умовах, і. по-друге, простежити як змінювалась політика державних утво¬ 
рень щодо поляків на різних етапах історії; б/ системний підхід у дослідженні політики що¬ 
до польської меншини є неодмінною умовою одержання комплексу знань, оскільки сама ет- 
нополітика виступає як підсистема політики держави загалом, складається з безлічі еле¬ 
ментів і охоплює різні сфери життєдіяльності національної групи. До того ж, сама польська 
спільнота є багатогранним компонентом українського суспільства, що виступає цілісною си¬ 
стемою різноманітних зв'язків і відносин, пізнати яку можна лише на основі відповідного 
підходу; в/ принцип наступності - це ключове правило етнополітологічного дослідження з 
історичним аспектом, яке орієнтує, з одного боку, на з'ясування спадковості розвитку самої 
польської меншини в Україні і виявлення його провідних тенденцій впродовж XX ст., а з дру¬ 
гого боку, на осмислення спільних та відмінних рис політики різних державних утворень що¬ 
до поляків. Дотримуючись цього правила, можна, наприклад, простежити певну успадкованість 
національної політики більшовиків від політики російського царизму; г/ принцип об'єктивності 
- універсальне правило будь-якого наукового пізнання, яке дуже тісно пов'язане з всебічністю. 
В дослідженні польської меншини цей принцип орієнтує на максимально об'єктивний і всесто- 
ронній підхід до оцінки етнополітичних процесів і явищ, на необхідність виявити позитивні і не¬ 
гативні сторони її життєдіяльності, абстрагуватися від власних політичних уподобань, етнічних 
симпатій чи антипатій в ході аналізу політики властей, неупереджено з'ясувати причини і 
наслідки українсько-польського протистояння і міжетнічних конфліктів, зокрема в умовах утво¬ 
рення Західноукраїнської Народної Республіки і завершального етапу Другої світової війни; д/ 
принцип наукового плюралізму певною мірою є новим правилом для пострадянського 
суспільствознавства, яке прийшло на зміну методологічному монізму, але для етнополіто¬ 
логії, яка інституціювалась в Україні вже за умов державної незалежності та інтеграції у євро¬ 
пейський і світовий інтелектуальний простір, воно стало основопожним з перших кроків ут¬ 
вердження нової галузі знань. Керуючись цим правилом, ми виходимо з того, що всі науко¬ 
во-теоретичні підходи до етнополітики, трактування етнонаціональних процесів мають рівне 
право на побутування, якщо вони не застаріли і не замінені новими, більш прогресивними і 
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раціональними. Визнання плюралізму поглядів і парадигм не означає їх механічного сповіду¬ 
вання або сліпого перебування в полоні тих чи інших теоретичних і методологічних схем. 
Маємо спиратися, насамперед, на надбання вітчизняної етнополітологи, на досвід її 
провідних учених, на раціоналізм. 

Зазначені методологічні засади ефективні лише за умови їх комплексного дотримання та 
застосування адекватних дослідницьких методів. Дослідження політичних аспектів 
життєдіяльності польської меншини можливе за допомогою низки загальнонаукових, істо¬ 
ричних, етнологічних та етнополітологічних методів з урахуванням предмета та об'єктів 
пізнання. Найбільшу цінність мають наступні дослідницькі методи: а/ етнополітологічного 
аналізу та синтезу, які дають змогу, з одного боку, дослідити всі елементи політики 
Російської та Австро-Угорської імперій, сталінського і гітлерівського тоталітарних режимів, 
владних структур української державності доби Української революції та незалежності сто¬ 
совно польської етнічної групи на землях України, діяльність польських політичних і 
національно-культурних об'єднань та товариств, різних соціальних, вікових та релігійних 
верств польської людності, а з другого боку, синтезувати одержані відомості і одержати 
цілісну картину життєдіяльності української полонії; б/ історико-порівняльний метод з ет- 
нополітологічним спрямуванням, який має важливе значення для дослідження історичних 
та демографічних аспектів польської меншини. За його допомогою можна проаналізувати 
спільні та відмінні риси національної політики властей стосовно поляків впродовж XX ст., ви¬ 
явити тенденції розселення поляків на землях України, з'ясувати особливості традиційної на¬ 
родної культури в різних регіонах побутування поляків: на Волині, Поділлі, Поліссі, Галичині 
та ін. Історико-порівняльний метод допомагає глибше простежити вплив місцевих факторів 
на політичне життя поляків, рівень збереження їх ідентичності в різних регіонах у часовому 
вимірі. З урахуванням предмета дослідження доцільним є використання трьох видів 
порівнянь: а/ історико-типологічного - для аналізу різних етнополітичних явищ з деякими 
спільними рисами і ознаками; б/ історико-дифузійного - для з'ясування запозичень поляка¬ 
ми політичних і культурних надбань і окремих звичаїв у корінного населення в процесі три¬ 
валого спільного проживання; в/ історико-генетичного - для відстеження успадкованої від 
предків ментальності та її проявів у політичному житті польського населення; г/ методи ре- 
троспективи та перспективи, які відіграють важливу роль у реконструкції витоків, мотивів і 
причин багатьох політичних рішень владних структур щодо польської людності. Відштовхую¬ 
чись від наслідків цих рішень, або, навпаки, йдучи від фактів минулого до сучасності, можна 
ґрунтовно з'ясувати залишкові явища у політичній свідомості, духовності, в традиційній куль¬ 
турі, успадковані від попередніх історичних періодів (метод пережитків). За їх допомогою 
встановлюється рівень збереження національних традицій у побуті, обрядах, звичаях, у 
суспільній свідомості в умовах радянської насильницької асиміляції, а також простежується 
процес національно-культурного відродження польської меншини після відновлення дер¬ 
жавної незалежності України; д/ структурно-функціональний метод, який тісно пов'язаний 
з принципом системного підходу, є ефективним засобом аналізу державної політики стосов¬ 
но польської меншини як системи, методом проникнення в діяльність різноманітних політич¬ 
них структур, виявлення їх функцій і способів впливу на етнонаціональні процеси; е/ 
кількісно-статистичний метод застосовується для дослідження тих сюжетів, які пов'язані 
з великим масивом статистичних відомостей, зокрема з демографічними змінами в складі 
польської групи за матеріалами щонайменше восьми переписів населення, її соціальної, 
статевої, професійно-освітньої, мовної, релігійної та вікової структури, людськими втратами 
внаслідок воєн, масових репресій, депортацій, репатріацій, голодоморів і переселень. Він 
важливий також для аналізу урбаністичних тенденцій, природного і примусового розселення 
поляків у різних регіонах України; є/ методи класифікації та типології допомагають кла¬ 
сифікувати джерельний комплекс дослідження, згрупувати історіографічні джерела, 
політичні об'єднання польської меншини, типологізувати її права за їх місцем у гуманітарно¬ 
му праві різних державних утворень та за суб'єктивними ознаками, визначити типи етнічної 
ідентичності поляків на різних історичних етапах, а саме встановити: мінімальну, поміркова¬ 
ну, маргінальну та максимальну ідентичності; 
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Для дослідження польської меншини, особливо її сучасного стану, важливо не проігнору¬ 
вати й інші деякі інші методи, зокрема, логічно-інтуїтивний, соціологічних і польових 
досліджень, а також особистих спостережень у процесі відвідання польських поселень, 
спілкування з активістами Спілки поляків та польських національно-культурних товариств, з 
польськими істориками. 

Отже, залучення найновіших досягнень теоретичної думки щодо політики у сфері етно- 
національних відносин, сучасного трактування етногенезу, етносу, нації, етнічних і національ¬ 
них меншин, інших понять та термінів, послідовне дотримання методологічних принципів і 
використання адекватних наукових методів етнополітологічного та історичного дослідження 
закладає теоретико-методологічну базу для створення об'єктивної і ґрунтовної картини 
життєдіяльності поляків на землях України впродовж XX ст. Все це дозволяє зробити висно¬ 
вок про те, що польська громада вписується в класичне визначення національної меншини, 
оскільки вона є частиною польської нації та компонентом українського соціуму, і, поряд з яс¬ 
краво вираженими ознаками етнічності: унікальність мови, традиційної народної культури, 
релігії, історії, характеру, прагне зберегти свою самобутність, звичаї предків, підтримувати 
зв'язки з історичною батьківщиною, брати участь у політичному житті суспільства, відстою¬ 
вати фактичну рівність з більшістю населення, сприяти міжнаціональному порозумінню та 
українсько-польському партнерству. 
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Кримські татари в умовах реформування системи народної освіти 
"інородців" в Криму в другій половині XIX ст. 

У середині XIX ст. російський уряд реалізував низку заходів щодо інтеґрації 'Інородців", які про¬ 
живали в національних регіонах імперії, у російський мовний та культурний простір. У зв'язку з 
цим особливої актуальності набувало питання збереження представниками національних мен¬ 
шин етнічної та конфесійної самосвідомості в умовах проведення русифікації "інородчеського" 
населення країни. Найбільш рельєфно ця проблема проявилася у сфері народної освіти тюрко¬ 
мовних народів Криму. На прикладі реформування традиційних конфесійних навчальних за¬ 
кладів, що існували, зокрема, у кримських татар, можливо простежити динаміку перетворення ет- 
ноконфесійної системи навчання у національно-світську; проаналізувати взаємини між 
російською адміністрацією і кримськотатарською молоддю, що вчилася. 

"Правила щодо заходи про освіту інородців, що мешкають у Росії" було затверджено 
російським урядом 26 березня 1870 р. Згідно з ними, центрами підготовки національних пе¬ 
дагогічних кадрів було визначено вчительські семінарії'. Основним завданням цих навчаль¬ 
них закладів було "приготування досвідчених вчителів, що володіють російською мовою, для 
початкових училищ в татарських селищах" 3 . Загалом на початку 1870-х рр. в Росії існувало 
42 вчительських семінари; з них 3 були татарськими - в Казані, Уфі та Сімферополі. Сімфе¬ 
ропольську татарську вчительську школу (СТВШ) було відкрито 12 грудня 1872 р. Статутом 
СТВШ було закріплено чотирикласне навчання з річним курсом у кожному класі. Вихованців 
"від казни" було від ЗО до 40 осіб. Допускався прийом і понадштатних стипендіатів (від різних 
громад, приватних осіб та інших установ). Було також визначено вчительський корпус. Згідно 
із штатними розписом у школі було чотири викладачі й один "мудерріс" (мусульманський 
віровчитель), що виконував при школі обов'язки імаму. Очолював цей навчальний заклад 
інспектор, який призначався окружним керівництвом з числа осіб, що здобули вищу освіту і 
добре володіли кримськотатарською мовою. Інспектору доручалося завідування педа¬ 
гогічною, канцелярською та господарською діяльністю школи 3 . 

Педагогічний персонал СТВШ, крім виконання викладацьких обов'язків, також уважно сте¬ 
жив й за внутрішнім розпорядком в школі у зв'язку з національною специфікою цієї устано¬ 
ви. Щодо внутрішнього устрою СТВШ, то треба відзначити, що школа відносилася до на¬ 
вчальних закладів закритого типу - учні знаходилися в ній постійно, за винятком канікуляр¬ 
ного періоду та днів, що випадали на "високоурочисті" та релігійні свята. Проте, слід зазна¬ 
чити, що педагоги СТВШ використовували позаурочний час для підготовки учнів і розширен¬ 
ня їх кругозору. Так, наприклад, в дні християнських свят, коли основні заняття в школі не 
проводилися, інспектор школи і класні наглядачі читали дітям, з необхідними поясненнями, 
різні статті та твори, "що доповнювали викладання" 4 . Підбором додаткової літератури зай¬ 
мався інспектор школи. Проведення подібних занять приносило свої позитивні результати - 
вихованці краще засвоювали шкільну програму; підвищувався рівень їх освіченості. 

Серед посадовців, що займали в різні роки інспекторський пост в СТВШ, слід назвати та¬ 
ких видних діячів народної освіти Таврійської губернії, як; 3.1. Тахтаров, А.Б. Багатурьянц, 1.1. 
Казас, М.Я. Дубровний, X А. Монастирли, В.І. Філоненко і А.Ч. Муфтій-заде. Керівників шко¬ 
ли відрізняли організаторський талант, досвід педагогічної роботи і прогресивні погляди на 
освіту. Багато в чому завдяки їх зусиллям, СТВШ була одним з кращих навчальних закладів 
Таврійської губернії. Перший інспектор 3.1. Тахтаров - досвідчений педагог, якій закінчив 
Східний факультет Санкт-Петербурзького університету - гаряче привітав відкриття школи 
"Тепер можна сподіватися, що тубільне населення здобуватиме освіту, необхідність і користь 
якої воно саме починає усвідомлювати", - відзначав 3.1. Тахтаров 5 . На церемонії відкриття 
СТВШ 3.1. Тахтаров звернувся до кримськотатарських мурз з проханням про підтримку у роз¬ 
повсюдженні серед населення ідеї про значення цього навчального закладу. Багато в чому 
завдяки його зусиллям, кримські татари з меншою упередженістю і побоюванням ставилися 
до російських-кримськотатарських закладів і бачили в них, перш за все, установи для "об- 
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русіння" мусульман. У зв'язку з цим необхідно відзначити, що негативне ставлення кримсь¬ 
ких татар до світських шкіл і училищ підтримувалося мусульманським духівництвом, яке вва¬ 
жало їх загрозою для свого впливу*. 

Вчителями в школі працювали досвідчені фахівці, які допомагали вихованцям в приготу¬ 
ванні уроків, в рішенні побутових проблем, стежили за дотриманням дисципліни 7 . 

Окружне керівництво уважно стежило за навчальним процесом в СТВШ і вносило свої ко¬ 
рективи. Зокрема, у 1886 р. опікун Одеського навчального округу (ОдНО) розпорядився, щоб 
викладачам неправославного віросповідання було дозволено проводити заняття також і у 
неділю*. Крім цього, під час говіння у православні пости замість вчителів-християн заняття 
вели вчителі-мусульмани®. 

Керівництво школи вживало всіх заходів до того, щоб кримськотатарські діти під час на¬ 
вчання в СТВШ мали можливість дотримуватися традицій і звичаїв, обумовленим їх 
національною та конфесійною приналежністю. У 1883 р. відзначалося 100 років з дня 
приєднання Криму до Росії. На честь цієї події на півострові була проведена низка урочис¬ 
тих заходів, пов'язаних з ювілейною датою. Зокрема, 18 жовтня 1890 р. в Сімферополі відбу¬ 
лося відкриття пам'ятника імператриці Катерині II. Згідно з розпорядженням опікуна ОдНО 
Х.П. Сольського, цього дня вихованці шкіл губернської столиці звільнялися від занять для 
участі в "народних гуляннях". 1.1. Казас у своєму листі опікуну відзначив, що учням не варто 
було б брати участі в хресному ході по вулицях Сімферополя, а також бути присутнім під час 
християнського богослужіння в соборі "Проходження з відкритими головами шокуватиме їх 
релігійні відчуття, - писав педагог, - і може викликати нарікання на школу з боку мусуль¬ 
манської громади, думкою якої нехтувати не варто"’ 0 . 1.1. Казас пропонував обмежитися ли¬ 
ше перебуванням вихованців СТВШ у міському саду тільки на самій церемонії відкриття 
пам'ятника. Х.П. Сольський був вимушений погодитися з аргументами інспектора школи". 

Вагомий внесок до виховання кримськотатарської молоді внесли викладачі "мусульмансь¬ 
кого віровчення" СТВШ. За період існування школи на цій посаді працювали М. Алієв, М. 
Наїбов і А. Кудус-ефенді. Потрібно відзначити, що їхня педагогічна діяльність багато в чому 
сприяла зміцненню довіри до СТВШ з боку кримських татар, які віддавали своїх дітей до шко¬ 
ли. На вивчення основ мусульманської релігії (єдиного предмету, викладання якого в СТВШ 
здійснювалося не на російській, а на кримськотатарській мові) навчальною програмою шко¬ 
ли відводилося 100 годин на рік (9 тижневих уроків)’ 7 . Вихованці вивчали Коран; у якості на¬ 
вчальних посібників вчителі використовували такі книги, як: "Ільм'у-халь", "Істівані", "Халебі" 
"Шара-ітуль-іман", "Інша", "Ефтієк" "Мухаммадіє” і "Теджівіт"’ 3 . До речі, питання про викла¬ 
дання мусульманського віровчення у російсько-кримськотатарських шкільних закладах не¬ 
одноразово обговорювалося на засіданнях училищних комісій, що скликалися у Таврійської 
губернії' 4 . 

Вихованцями СТВШ були кримськотатарські хлопці мусульманського віросповідання 
сунітського толку. Контингент учнів складався з таких категорій: діти дворян, духовних осіб, 
а також міських і сільських жителів. У 1870 - 1880-х рр. більшість учнів складали дворяни, 
проте потім кількість дітей міщан і селян помітно збільшилася' 5 . Показово, що на весь час на¬ 
вчання у СТВШ її вихованці звільнялися від військового призову та інших повинностей, а та¬ 
кож від тілесних покарань. 

Дуже цікавим з погляду дослідження побуту вихованців СТВШ виглядає раціон їх харчу¬ 
вання. Меню для учнів складалося на кожні три тижні з урахуванням вузькоспеціального 
профілю цього закладу і національної приналежності тих. що вчаться. До раціону входило: 
на сніданок звичайно подавався "турецький пілав з баранини з рисом", кабачки з фаршем з 
баранини, голубці з виноградного або капустяного листя з бараниною або яловичиною з ри¬ 
сом (т.зв "долмасьі" або "сармаси"). Крім того, у меню були такі страви: рагу з баранини або 
телятини з картоплею, чебуреки, макарони "по-італійськи" з сиром і молоком; до раціону 
учнів також входили курячі яйця ("йимирта"), зварені "не круто". Різноманітністю відрізняли¬ 
ся всілякі соуси, у приготуванні яких використовувалося бараняче м'ясо: наприклад, соус з 
баклажанів (тзв. "турлю"), із зеленого горошку, капусти, кабачків, айви ("айвали"); крім того, 
дуже популярною була "кавурма" - соус з кислого щавлю, рису та пров'яленої баранини, про- 
самженої на власному жирі з цибулею’* 
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Обід звичайно складався з таких блюд: "на перше" готували борщ з помідорами, з кислою 
або свіжою капустою, щі (зі свіжої, кислої капусти або із зеленню - щавлем, шпинатом та яй¬ 
цями), а також різноманітні супи ("шорба"): з вермішеллю, макаронами, рисом, галушками 
або "катиком" (кислим молоком) - "айля". "Другі" блюда складалися з різних видів м'яса та 
гарніру: картоплі або картопляного пюре, котлет з яловичини, тушкованого м'яса з картоп¬ 
лею або макаронами, баранини тушкованої з картоплею, тефтельок із соусом з родзинок, го¬ 
лубців з виноградного листя з бараниною та рисом ("сармаси", "япракь"), "битків" з картоп¬ 
лею, телятини з картоплею або макаронами, біфштексу з картоплею та смаженої риби’ 7 . 

У святкові та "високоурочисті" дні вихованцям школи дозволявся десерт. В цьому випадку 
"третє блюдо" складалося з "конфект", рахат-лукуму, пирога з яблуками, тістечок або 
фруктів (яблук, груш, апельсинів, винограду, кавунів). 

Взагалі, організація харчування вихованців СТВШ була продуманою і враховувала етнічні 
та конфесійні особливості кримських татар. Зразки східної кулінари були представлені в до¬ 
сить широкому асортименті, проте в меню, зрозуміло, переважали блюда, приготовані з ба¬ 
ранини та яловичини. Крім традиційної кримськотатарської кухні, в раціоні були присутні 
європейські блюда, зокрема з російської, української та італійської кухні. 

Необхідно відзначити, що всі без виключення учні суворо притримувалися найважливіших 
встановлень ісламу - зокрема, це стосувалося мусульманських постів. Графік навчання в ті 
дні, коли починався 30-денний пост Ураза, виглядав таким чином: ранковий підйом перено¬ 
сився з 6 годин на 8 годин; заняття в класах продовжувалися з 9.00 до 14.30 (при цьому уро¬ 
ки ремесла не проводилися зовсім). З 16.00 до 19.00 вихованці відпочивали. Після заходу 
сонця учні здійснювали щовечірнє розговіння ("іфтар") - їм подавали сніданок, який був де¬ 
що стрімким та чай”. Після закінчення трапези діти, у супроводі наглядача, відправлялися в 
сусідню з школою мечеть для молитви ("теравіх"), яка тривала трохи більше однієї години. 
Після повернення з мечеті з 11 годин вечора до двох годин ночі учні, з невеликими перерва¬ 
ми, готували уроки. Потім їм подавався обід; з трьох ночі до восьми ранку вихованці відпо¬ 
чивали 19 . В тому випадку, якщо Рамадан починався у зимову пору року, уклад життя практич¬ 
но не змінювався - заняття починалися і закінчувалися у відведений для них час; діти готу¬ 
вали уроки до і після вечірньої молитви. Обід їм подавався вночі, а рано вранці учні пили 
чай 20 . 

Діти дотримувалися всіх мусульманських релігійних звичаїв, вони були звільнені від за¬ 
нять в школі кожну п'ятницю учбового тижня, а також в деякі дні мусульманського календа¬ 
ря: 27-го числа місяця Рамадан (коли кримські татари повинні були здійснювати грошове по¬ 
жертвування "кадир", яке підносилося бідним); в "аріфе" ("святий вечір") - за день перед свя¬ 
том Рамадан-Байрам (у кінці 30-ти денного поста місяця Рамадан наголошувався Ура- 
за-Байрам, що починався у перший день десятого молодика), і за день перед Курбан-Бай¬ 
рамом (святкувався через 62 дні після Ураза-Байрама, на 10-й день дванадцятого молоди¬ 
ка). Три дні учні відпочивали безпосередньо в Рамадан-Байрам і чотири дні в Курбан-Бай¬ 
рам; крім того, в перший четвер і 15-го числа місяця Шабан, 10-го числа місяця Мухаррам 
(у мусульманське свято Ашир-куню), а також в перші дні місяця Ереджєп ("для здійснення 
трьох намазів") 21 . Всього ж із 310 днів навчального року учні пропускали 55 днів, які випада¬ 
ли на різні релігійні свята 22 . Також поважною причиною для пропуску занять було весілля 
брата або сестри, поминання померлих близьких родичів тощо. Крім того, школярі звільня¬ 
лися від занять для здійснення над ними обряду обрізання ("сюнет-той"). "Не дивлячись на 
всі незручності, в педагогічному відношенні, здійснення цього релігійного обряду під час на¬ 
вчання, - відзначав 1.1. Казас, - на жаль, для нього, за твердженням мусульман, немає більш 
сприятливого часу" 21 . Проведення ініціації в канікулярний період, який випадав на літні 
місяці, на думку кримськотатарського духівництва, було небажаним і небезпечним для здо¬ 
ров'я дітей. 

У 1892 р. на ім'я інспектора СТВШ надійшов запит від опікуна Оренбурзького навчального 
округу про можливість відміни або перенесення на канікулярний час поста Рамадан в Орен¬ 
бурзькій киргизькій вчительській школі 24 . У своїй відповіді 1.1. Казас, якій неодноразово клопо¬ 
тав перед керівництвом про необхідність корегування графіка занять в СТВШ у зв'язку з до¬ 
триманням кримськими татарами релігійних установ Ісламу 25 , проте, відповів, що пропозиція 
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колег з Оренбурга "робить замах на одну з істотних заповідей мусульманської релігії - задо¬ 
волення його стало б в явне протиріччя з принципами віротерпимості" 58 . 

Зауважимо, що внутрішній розпорядок школи чітко регламентував права та обов'язки ви¬ 
хованців: сувора заборона була накладена на відвідини ними "трактирів, клубів, розважаль¬ 
них закладів тощо" 27 . Приватним домовласникам Сімферополя настійно рекомендувалося 
не здавати учням кімнати "для товариських збіговисьок у дні відпусток". Подібні заборони пе¬ 
реслідували одну мету - не допустити "зіткнення учнів із спокусами, що можуть привести до 
згубного розтління" 58 . Основною провиною учнів вважалися: сварки з товаришами, са¬ 
мовільна відлучка з школи, невчасна явка після відпустки, недбалість у виконанні домашніх 
завдань тощо. Решта випадків, на думку керівництва, була звичайними "дитячими витівками, 
що не мали в собі нічого аморального", і були "звичайним явищем в житті закритого навчаль¬ 
ного закладу" 59 . 

Не дивлячись на толерантне відношення до багатьох кримськотатарських традицій і зви¬ 
чаїв, керівництво школи у деяких питаннях проявляло категоричність і принциповість. Так, у 
вересні 1898 р. Особливий відділ Вченого комітету Міністерства народної освіти звернувся 
до керівництва СТВШ за роз'ясненнями щодо доцільності розміщення в кримськотатарських 
закладах портретів членів царської сім'ї. Керівництво також пропонувало, "поступаючись за¬ 
снованому на невірному тлумаченні Корану погляду мусульман на зображення одушевлених 
предметів", у якості альтернативи замінити портрети "свого роду тургою, арабською в'яззю 
імені їх Величності під імператорською короною"”. 

1.1. Казасом була дана вичерпна та аргументована відповідь, в якій, зокрема, йшла мова 
про те, що подібного роду захід не зможе привести до бажаного результату - "розвитку і 
підтримці духу беззавітної відданості російському престолу". На думку педагога, в кримсько¬ 
татарських школах діти повинні були "споглядати священні риси свого государя", а "турга", 
яка виконана арабською в'яззю, нагадувала герба турецького султану, і могла би породити 
"безглузді чутки" серед населення 31 . Він також зазначав, що серйозним важелем для 
вирішення цього питання повинна була стати національна преса 35 . 

Взагалі, російський уряд уважно стежив за зовнішньополітичною активністю свого півден¬ 
ного сусіда - Туреччини, і присікав спроби з розповсюдження серед кримських татар "пагуб- 
них" ідей. Так, з липня 1892 р., згідно з розпорядженням МНО, вчителі "медресе" та "мекте- 
бе" (кримськотатарських традиційних навчальних закладів), що підлягали цьому відомству, 
зобов'язані були використовувати виключно книги, схвалені російською цензурою. Інші за¬ 
рубіжні друкарські видання, "в яких приводяться думки, ворожі російським державним нача¬ 
лам", повинні були вилучатися з шкільних бібліотек 33 . Перш за все, це стосувалося літерату¬ 
ри, яка була надрукована в Туреччині. Щодо книг, які видавалися у Казані мовою татар По¬ 
волжя, то їх переклад на кримськотатарську мову, за думкою МНО, повинен був здійснюва¬ 
тися лише компетентними фахівцями. 

Однією з успішних форм роботи з учнями школи стали екскурсії, що проводилися по істо¬ 
ричних місцях півострова. Вихованці СТВШ за час таких екскурсій мали можливість познай¬ 
омитися з минулим Кримського півострова і глибше вивчити історію своєї батьківщини, сво¬ 
го народу. Так, 2 травня 1896 р. учні школи разом з викладачами, на чолі з інспектором, при¬ 
були на екскурсію до м. Бахчисарай. Після сніданку, улаштованого муніципальними властя¬ 
ми Бахчисараю, учнівський СТВШ виступив для місцевої публіки. Протягом двох днів вихо¬ 
ванці школи оглянули Ханський палац, відвідали Успенський скит і побували на Чу- 
фут-калє 34 . Слід відзначити, що почесний опікун СТВШ Саід-бей Булгаков також надавав 
свій власний маєток у Кок-козі для проведення екскурсій для кримськотатарського 
юнацтва 15 . 

Таким чином, можна зробити висновки щодо російської державної системи кримськота¬ 
тарської народної освіти у другій половині XIX ст Політика русифікації, яка проводилася уря¬ 
дом, серйозно вплинула на традиційне виховання кримськотатарської молоді. Організація 
навчальних закладів національно-світської спрямованості стала важливим компонентом у 
справі інтеґрації кримських татар у російську дійсність. Проте, програма і внутрішній розпо¬ 
рядок таких шкіл надавав можливість вихованцям з числа кримських татар дотримуватися 
мусульманських традицій і звичаїв, і, тим самим, зберігати етнічну і конфесійну са- 
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мосвідомість в умовах тогочасного суспільства. Крім того, завдяки педагогам, вихованці ма¬ 
ли можливість наочно ознайомитися з різноманітною історією, культурою, минулим 
російського та кримськотатарського народів. Випускники школи, що являли собою "другу 
хвилю" кримськотатарської інтелігенції, зробили помітний вплив на подальший розвиток на¬ 
уки, культури та народної освіти кримських татар. 
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Богдан Копцюх 
Львів 


Топоніміка Прикарпаття як джерело реконструкції дописемного 

періоду історії українців 

Топоніми Прикарпаття зберігають чимало рис племінних діалектів І тисячоліття нашої ери, 
варто пригадати хоча б ойконіми Стритин (у мові старожилів, тепер с Стратин), Віргіслін, По- 
гребиска (Рогатннськнй р-н, Івано-Франківської області), Бабин, За Сторонкою’, Станимир 
(Перемишлянський р-н Львівщини, за В.Лабою), Городиська (Бережанський р-н Тер¬ 
нопільщини). 

М.А. Пелещишин вважав: "У давній історії України також існував спільний, перехідний 
період археологічної та писемної історії" 2 . Для реконструкції цього "дописемного періоду" 
існування етносу українців необхідно залучити давні топоніми, на які багате Прикарпаття. 
В.В. Грабовецький звернув увагу, що "пам'ятки знаходяться на старовинних урочищах...і не¬ 
давніх слов'янських городищах. Вони можуть розкрити таємниці виникнення градів-міст при¬ 
карпатських слов'ян" 3 . 

Дана стаття продовжує розгляд топоніміки краю, початий у монографії автора "Локалізація 
племінних союзів на території Прикарпаття", де здійснена спроба пов'язати частину ой- 
конімів, гідронімів та оронімів зі скупченнями археологічних пам'яток України відповідного 
періоду функціонування, щоб виявити, чи це є етноніми. 

Топоніми Прикарпаття досліджували, зокрема, М Л. Худаш (ойконіми), Д.Г\ Бучко (ой¬ 
коніми), М. Габорак (гідроніми), Ю. О. Карпенко (гідроніми, ороніми), Б.М. Кушнір (мікрото- 
поніми), Р. Процак (ойконіми, ороніми), МО.Демчук (ойконіми), В.П. Петров (гідроніми). Також 
великий внесок роблять дослідники. В. Лаба, М.П. Янко, П.А. Зборовський. 

Мета цієї роботи, як видно з її назви, - класифікація топонімів Прикарпаття як джерела ре¬ 
конструкції не забезпеченого писемними пам'ятками періоду історії українців 

Найбільше виділяються прикарпатські топоніми з коренями: стр—; крив-; стан-; год-; баб-; 
хор-; Волос-, Велес-; кор-; ор-; виж-; студ-; біл—; спр-; бор-; вер-; хот-. 

Топоніми з коренем стр- у Львівській області: Стрини (хутір у Жовківському р-ні, за М. Л. 
Худаш 4 ), Стрий (гідронім), Стрий (ойконім), Струтин, Стривігор (Стрв'яж), Страдч, Стронятин, 

Строневичі (тепер Стороневичі, за М. Л. Худаш 5 ), Струга (гідронім), Стриванка (оронім в с 
Куликів, за В. Лабою), Стриня ("л. п. Черхавки..."®), Стривники (ріка басейну Стривігора 7 ). 

Топоніми з коренем стр- в Ів.-Франківській області: Стритин (нині с Стратин Рогатинсько- 
го р-ну), Верхній Стругань, Нижній Стругань. 

Топоніми з коренем стр- у Тернопільській області: Стрипа (гідронім), Стриївка, Го- 
ри-Стрийовецькі. 

Топоніми з коренем крив- у Львівській області: Кривчиці (тепер м. Львів), Кривчань, Криве 
(біля м. Радехів), Криве (біля м. Рава-Руська). Закривець (хутір біля с. Любешка), Кривичі. 

Топоніми з коренем крив- в Ів.-Франківській області: Старі Кривотули (недалеко м Тисме- 
ниці), Нові Кривотули. Кривня, Крива, Кривоброди, Кривчанка, Кривець, Закрівці. 

Топоніми з коренем крив- у Тернопільській області: Кривки (біля м. Тернопіль), Кривки 
(біля м Теребовля), Кривовільна, Криве (біля м Козова), Криве (біля м. Скалат), Кривче, 
Кривеньке, Криволука (на південний схід від м. Бучач), Кривчики (біля м. Вишнівця). 

Топоніми з коренем стан- у Львівській області: Станетин (цей оронім існував ще у XVII ст. 
в с Дусанів Перемишлянського р-ну, за В Лабою), Станимир (Перемишлянський р-н), Доб- 
ростани, Станятин (тепер Стенятин, за М.Л. Худаш 8 ), Нестаничі, Станиля. Станин, Станьчу- 
ки, Станківці (недалеко м Новий Розділ), Станків 

Топоніми з коренем стан- в Ів.-Франківській області: Станківці (Долинський р-н), Станко¬ 
ва (Калуський р-н). 

Топоніми з коренем стан- у Чернівецькій області Нижні Станівці (недалеко м Вашківці), 
Верхні Станівці, Станківці. 

Топоніми з коренем год- в Ів -Франківській області Годи-Турка (недалеко м Коломия), Го- 
ди-Добровідка Вигода Вигодівка, Вигода (с Колодив. Р. Процак 9 ). 
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Топоніми з коренем год- у Львівській області: Годовиця (недалеко м. Пустомити), Годині, 
Годвишня. 

Топоніми з коренем год- в Тернопільській області: Годів (село недалеко р.Стрипи), Годів 
(хутір), Вигода (біля р. Дністер’ 0 ), Вигода (біля р. Збруч), Вигода (село біля м. Чортків), Виго¬ 
да (хутір біля м. Чортків). 

Топоніми з коренем год- у Чернівецькій області: Годинівка (недалеко м. Новоселиця), Го- 
дилів. 

Топоніми з коренем баб- у Львівській області: Бабин (хутір між селами Дусанів і Бачів Пе- 
ремишлянського р-ну). Бабина, Бабине, Баб ї Лози (давній топонім у с. Жорниська, В. Ла¬ 
ба'’), На Бабині (с. Вороців, В. Лаба’ г ), Підбабин (с. Водники, за В. Лабою), Бабина Гора (с. 
Грусятичі, за В. Лабою), Бабинець (біля с Боршів, за В. Лабою’ 3 ), Бабутиха. 

Топоніми з коренем баб- в Ів.-Франківській області: Пробабин (недалеко м. Городенка), 
Бабини (Р. Процак 14 ), Бабин Зарічний, Середній Бабин, Бабухів (ойконім, Рогатинський р-н), 
Бабухів (гідронім), Бабинці (м. Рогатин), Бабина Гора, Бабин, Бабче. 

Топоніми з коренем баб- у Чернівецькій і Тернопільській областях: Бабин (недалеко м. 
Кельменці), Бабин (недалеко Пробабина), Бабине, Бабшин, Бабинці (Тернопільська обл.). 

Топоніми з коренем хор- в Ів.-Франківській області: Хоросна (недалеко м. Отинія), Хо- 
ростків, Хороцеве. 

Топоніми з коренем хор- у Львівській області: Хоросно (недалеко м. Щирець), Хоросниця 
(Дрогобицький р-н). 

Топоніми з коренем хор- у Тернопільській області: Хоростятин (тепер Коростятин, М. Л. 
Худаш’ 5 ). 

Топоніми з коренем Волос-, Велес- в Ів.-Франківській області: Волосів (село недалеко м. 
Отинія), Волосів (хутір), Нижня Велесниця (біля с Волосів), Лісна Велесниця. 

Топоніми з коренем Волос-, Велес- у Львівській і Тернопільській областях: Волосовець 
(давній топонім у с. Вишнівчик, Перемишлянського р-ну, В. Лаба’ 6 ), Волосове (давній топонім 
у с Підмонастир, В. Лаба’ 7 ), Велеснів(село Монастириського р-ну), Велеснів (хутір біля цьо¬ 
го села). 

Топоніми з коренем кор- у Львівській області: Коросно (Перемишлянський р-н), Коросни- 
ця, Корничі (на р. Болозівка), Коропуж, Коржеличі (тепер Кореличі Перемишлянського р-ну). 

Топоніми з коренем кор- в Ів.-Франківській області: Корнів (біля р. Дністер), Коршів, Коро- 
стовичі (Рогатинський р-н). 

Топоніми з коренем кор- у Тернопільській області: Коршилівка (Підволочиський р-н), Кор- 
шилів, Коростова, Кокорів, Кордишів. 

Топоніми з коренем ор- у Прикарпатті: Ортиничі (Львівщина, біля м. Дубляни, на р. Бист¬ 
риця), Ортасів (Артасів), Орховичі, Зортовичі, Орани (Львівщина), Оршівці (Чернівецька об¬ 
ласть). 

Топоніми з коренем виж- у Львівській області: Вижлів (Сколівський р-н), Вижняни, Зви- 
жень (на р. Грабарка, притоці р. Серет), Вижомля (гідронім), Віжомля (ойконім). 

Топоніми з коренем виж- у Чернівецькій і Тернопільській областях: Вижниця (місто), Ви- 
женка (біля Вижниці). 

Топоніми з коренем студ- у Прикарпатті: Студений Потік (доплив р. Гнила Липа, Рогатинсь¬ 
кий р-н), Студенька (Тернопільська обл ), Студенець, Студений (потік, що впадає у Раковець 
біля м. Солотвин’"). 

Топоніми з коренем біл- у Львівській області; Білути (Жовківський р-н), Білич (Старо- 
самбірський р-н), Білики (Яворівський р-н), Біличі (Старосамбірський р-н), Біличі (на р. Бо¬ 
лозівка). 

Топоніми з коренем біл- у Тернопільській області. Білівці (Борщівський р-н), Більче Золо¬ 
те (Борщівський р-н), Білобожниця (село, недалеко м Чортків), Білобожниця (хутір), Біла 
(недалеко Білобожниці), Білявинці, Білоголови. 

Топоніми з коренем спр- у Львівській області: Сприня (ойконім недалеко м Старий 
Самбір). Сприня (гідронім), хутір Мала Спринька (біля Сприні). 

Топоніми з коренем бор- у Львівській області: Бориничі (біля м. Новий Розділ). Борусів 
(біля с Бориничі), Бортятин 
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Топоніми з коренем бор- в Ів.-Франківській області: Борацький (потік у с.Тростянець Сня- 
тинського р-ну 19 ), Бораки 20 . 

Топоніми з коренем вер- у Львівській області: Веринь (на р. Дністер, біля м. Миколаїв), 
Верчани (біля м. Стрий), Верени, Верини (хутори недалеко м. Жовква, на межі Прикарпат¬ 
тя з Малим Поліссям). 

Топоніми з коренем хот- у Тернопільській та Ів.-Франківській областях: Хотовиця (біля м. 
Вишнівець), Хотівка (біля м. Кременець), Хотимир (біля р. Дністер, Ів.-Франківська обл.). 

В інших слов'янських регіонах існують топоніми з такими ж коренями. Для зіставлення 
доцільно навести декілька груп цих топонімів. 

Топоніми з коренем стр- у Карпатах: Страбичово, Стричава, Стримба, Стринтура (потік), 
Стринтура (оронім), Странжур, Страгорична Стримба, Строминський (потік), Стримтура, 
Странжул, Стромила. 

Топоніми з коренем баб- у Карпатах: Бабичі, Бабин (гідронім), Бабин (ойконім), Баби¬ 
нець, Баба Людова (оронім), Бабинка, Бабиньоха, Бабський (потік), Бабче, Баб'янка, Бабин 
Кут, Бабинокутський (потік), Бабин Погар (оронім) 21 . 

Топоніми з коренем студ- у Карпатах: Студений, Студиняк, Студеник, Студений Звір 
(гідронім), Студенець, Студиняк-Великий, Студиняк-Малий. 

Топоніми з коренем ор- у Карпатах: Орява, Орявчик, Оратик, Орів, Оровий (оронім), 
Верхній Оровий (оронім). 

Топоніми з коренем крив- у Карпатах: Кривець, Кривец, Крива, Криворівня, Кривопілля 
(ойконім), Кривий, Криве Поле (потік, доплив Кривця 22 ). 

Окрім цього, у Карпатах відомі такі топоніми: Білин (Закарпаття), Білі Ослави (біля м. 
Ділятин), Хорови, Хороцеве (біля р.Черемош), Бориня (Турківський р-н 23 ), Вигода (біля Ус- 
терік, р. Черемош), Становець. 

Топоніми з коренем хот- на Поліссі: Хотинівка, Хотінь, Хотрія, Хотянівка. 

Топоніми з коренем хор-, хар- на Поліссі: Хорохорин, Харалуг, Хорлупи, Хоровець, 
Харсіки, Хоричі (Чернігівщина). 

Топоніми з коренем кор- на Поліссі: Корсунівка, Корниця, Кормин, Коршів, Корсів, Кор- 
нин. 

Топоніми з коренем біл- на Поліссі: Білин, Більчаки, Білани, Більськ. 

Топоніми з коренем стр- на Поліссі: Струважа. Струважі, Стремеча 2 ", Стрибіж, Стремиго- 
род. 

Топоніми з коренем бор- на Поліссі: Боромля, Боратин, Борутине. Подібні також такі то¬ 
поніми Полісся: Старий Кривин, Новий Кривин, Криве, Годомичі, Студениця, Студянка, 
Стрибіж, Стремигород, Бабине, Бабичі, Сторонибаби, Волосівці, Волсвин, Станова, Ста- 
нишівка, Орша, Орепи, Оржів. 

Топоніми з цими коренями трапляються і в інших регіонах України. Наприклад, на 
Харківщині - Хотімля, у Середньому Подніпрові - Закревки, Кривець, Кривчунка, Корсунь, 
Хорол (гідронім ), О ржи ця (гідронім), Оржиця (ойконім), Гнила Оржиця (ріка), Суха Оржиця, 
Кривуші. 

Подібні топоніми виявлені у сусідніх з Україною державах: БаяСпріє (Румунія), Хотилюб 
(Польща), Хотімськ, Хотомель (Білорусь), Бабини, Стани (Польща 25 ), Стреюл (Румунія), По¬ 
ляна Хоринєцка, Новіни Хоринєцке, Нівкі Хоринєцке, Вулька Хоринецка, Хоринєц, Хорів 
(Польща, Посяння), Хородник, Хили-шеу-Хорія (Румунія, Південна Буковина), Крива 
(гідронім на півночі Молдови). 

Збереглися топоніми з такими коренями також на значно віддаленіших від Прикарпаття 
слов'янських територіях: Стряма, Струмиця, Струма (Болгарія), Струга, Стрімона, Струміца 
(Македонія), Стрища (Білорусь 28 ), Хотня (Хорватія), Хотинец (Росія), Хотиничі (Білорусь), 
Хоті над Лабем (Чехія), Бабін Поток (два гідроніми, Хорватія), Крива (річка у Сербії), Корчу- 
ла (острів і місто у Хорватії). 

Локалізовані на території Прикарпаття групи наведених топонімів є носіями глибокої істо¬ 
ричної пам'яті українського народу, мають виразну подібність до топонімів інших слов'янсь¬ 
ких регіонів і можуть бути надійним джерелом реконструкції дописемного періоду. 




випуск М2і 


'Лаба В. Історія с. Болотня таЯнчин від... - Львів, 1997. - С.14. 

Тіелещишин М.А. Про перехідний період між археологічною 

та писемною давньою історією України//Вісник Львівського університету (серія історична). - Вип. 34. 
-1999. -С.38. 

ТрабовецмСий В.В. Нариси історії Прикарпаття. - Ів.-Фр., 1992 

‘Худаш М.Л. Українські карпатські і прикарпатські назви населених пунктів. - К., 1995 - С.280 
‘Там само. - С.200. 

‘Петров В.П. Етногенез слов'ян. - К, 1972. - С.67. 

'Там само. 

‘Худаш М.Л. Вказ. праця. -С.195. 

'Процак Р. Топоніміка населених пунктів. - Вип. 5. - Ів.-Фр., 2000. - С.19. 

'‘Кушнір Б.М Мікротоіюнімія як джерело вивчення історії краю 

//Наукові праці історичного факультету. -Кам'янець-Подільський, 1996. - Т.2. - С.214 

"Лаба В. Короткий нарис історії сіл Кожичі, Домажир, Жорниська від... - Львів, 2001. - С. 34. 

’'Лаба В. Історія с Вороців та штрихи... - Львів, 1999. - С.З. 

“Лаба В. Історія с.Боршів... - Львів, 1996. - С. 4. 

'‘Процак Р. Топоніміка населених пунктів. - Вип. 3. - Ів.-Фр., 2000. 

"Худаш М.Л. Вказ. праця. - С.267. 

"Лаба В. Історія с Вишнівчик від... - Львів, 2001. - С. 3. 

”Лаба В. Історія с Підмонастир від... - Львів, 2000. - С.17. 

"Габорак М. Гідронімія Івано-Франківщини. - Снятин, 2003. - С 238. 

"Там само. - С. 32. 
г ‘Там само. 

'Там само. - С.17. 

“Там само. - С 126. 

'Топоніміка Турківщини. - Львів. 2004. 

'‘Петров В.П. Вка. праця. - К., 1972. - С 83. 

“Йосифінська і Францисканська метрики. - К., 1965. - С.19, 289. 

“Петров В.П. Вказ. праця. - С.83. 


1 5 




Марія Алієва 
Київ 


Традиційна календарна обрядовість азербайджанців Київщини 

Календарно-обрядові свята притаманні всім народам світу. З'явившись ще в період 
первісного ладу, вони відігравали істотну роль в ідеології та побуті людей. Досить багатими 
та різноманітними є святково-обрядові традиції азербайджанського народу. Вони носять 
відбиток історії, культури, особливостей життя та національного характеру суспільства і 
сприяють досягненню позитивних результатів у праці, у суспільному житті, у взаємодії люди¬ 
ни з оточуючим світом, у взаєминах людини з людиною. Деякі з цих традицій відмирають ра¬ 
зом з умовами, що їх породили, інші ж розвиваються з утвердженням нових умов життя, інко¬ 
ли приймаючи нові форми та наповнюючись новим змістом. 

Азербайджанці, які змушені були залишити свою батьківщину з тих чи інших причин, і які, 
зокрема, знайшли притулок та оселилися на Київщині, ретельно дотримуються цих традицій, 
залишених їхніми предками. Саме це значною мірою не дає азербайджанцям в Україні 
асимілюватися в середовищі місцевого населення, зберігати свою ідентичність, що визначає 
актуальність дослідження теми даної статті. 

За даними Всеукраїнського перепису населення 5 грудня 2001 р в Україні проживає 45,2 
тис. азербайджанців. Це одна з національних меншин України і складає 0,1 % всього насе¬ 
лення нашої країни. Найбільше їх проживає у Дніпропетровській, Донецькій, Харківській об¬ 
ластях, в містах Севастополі та Києв' 

Враховуючи вищесказане, автор, спираючись на особисте спілкування з представниками 
азербайджанської національної меншини та деякі літературні джерела, ставить своїм за¬ 
вданням дослідити як азербайджанці України відзначають найважливіші традиційні свята 
свого етносу, показати їхні особливості, що виникли під впливом місцевого іноетнічного се¬ 
редовища. 

Найголовнішим, найрадіснішим святом не тільки для азербайджанців, але і для багатьох 
мусульманських народів є свято Новруз, що відзначається в день весняного рівнодення Но¬ 
вий рік святкують всі народи світу залежно від місцевого календаря. Початок нового року в 
Азербайджані з найдавніших часів був пов'язаний з початком сільськогосподарських робіт, з 
весною, з початком теплих днів, коли прокидається природа. Представники азербайджансь¬ 
кої меншини в Україні традиційно святкують цей день 21 березня з дотриманням звичаїв та 
обрядів, які протягом тисячоліть зберігались та дійшли до наших днів, виявивши надзвичай¬ 
ну стійкість перед обличчям часу та простору. Вони охоплюють всі сфери життя людини та 
переслідують мету забезпечити благополуччя собі, своїй родині, звільнитися від всіх нега¬ 
раздів старого року. 

В останню середу перед Новрузом в колі родини зазвичай влаштовують різні ігри, виста¬ 
ви, розваги, танці, гадання та ін. Серед обрядів, які супроводжують свято, основним є приго¬ 
тування ритуальної їжі - Семені В минулому з цією стравою у азербайджанців був пов’яза¬ 
ний ряд звичаїв, заборон та рекомендацій, що мали магічний характер Так, вважалося, що 
якщо в середині розлитого в тацях Семені за ніч утворювались невеликі поглиблення, зна¬ 
чить, його благословив Пророк своїм посохом 7 Деякі з азербайджанців України вірять у це і 
сьогодні 3 . Готує Семені тільки жінка, чоловіків та людей, що сповідують іншу релігію не допу¬ 
скають до приготування страви. Готове Семені вживають самі та пригощають родичів, 
сусідів, знайомих 4 . 

Новий рік часто супроводжують різноманітні види гадання За свідченнями інформаторів, 
наведемо кілька з них. Гадання з голкою в посуд з водою кладуть дві голки з ватою на кінчи¬ 
ках, щоб вони не пішли до дна Дівчата загадують бажання, і якщо голки наближалися одна 
до одної, то вважається, що бажання справдиться 3 . В останній до свята Новруз вівторок 
пізно лягають спати. Перед тим, як збираються це робити, з'їдають раніше приготовлений со¬ 
лоний хлібець. Воду після цього пити не можна. Вночі зазвичай через спрагу хочеться пити, 
і якщо в цей час уві сні якась людина дасть вам попити води, вона і є вашою долею 6 . Також 
в цей день дівчата збираються разом. В якийсь посуд наливають воду. З пальця знімають 
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каблучки та нанизують на волосину зі своєї голови. Загадуючи бажання, проводять каблуч¬ 
кою над водою Каблучка починає обертатися та б'є об стінки посуду. Скільки разів вона уда¬ 
риться, у стільки років дівчина вийде заміж 7 . Під лампу кладуть зачинений замок, загадавши 
бажання. Потім чекають, хто першим зайде до кімнати. За його першим словом тлумачать 
загадане бажання 6 . В ніч свята, після того, як всі підуть спати, в темряві запалюють папір в 
якомусь посуді і спрямовують на стелю. В цей час на ній відображується профіль коханої лю¬ 
дини 9 . В день свята загадують бажання та всю ніч не лягають спати. Через рік бажання вико¬ 
нується' 0 . Загадують бажання Беруть 41 горошину. Рукою розділяють їх на 3 частини, потім 
одну частину горошин поділяють на 2. З останньої беруть 4 горошини, за кількістю тих горо¬ 
шин, що залишилися в останній частині, можна сподіватися виповниться чи ні бажання: 1 го¬ 
рошина означає далеку дорогу, 2 - очікування новин. З - веселощі, 4 - зібрання, 5 - несправ¬ 
дження бажання". 

Більшість з наведених гадань, звичайно ж, втратили своє початкове магічне значення і пе¬ 
ретворилися сьогодні на веселі розваги, жартівливі ігри. Проте деякі з них культивуються 
азербайджанською молоддю Києва’ 2 . 

Однією з розваг на свято Нового року серед молоді є гра у биття яєць: двоє беруть яйця 
та б'ють одне іншим. У кого яйце розбивається, той програє і віддає яйце іншому’ 3 . Подібне, 
як відомо, має місце, зокрема на Великдень, і в українців. 

За давньою традицією на свято Новруз не можна сваритися, всі пробачають одне одному 
образи та сварки. Всі намагаються бути привітними, веселими та щедрими. Кредитори та 
боржники повинні закінчити між собою всі розрахунки. І це також засвідчують інформатори’ 4 

Багато уваги азербайджанці приділяють підготовці новорічного святкового столу, на якому 
повинно бути 7 видів страв. їхня назва починається з літери "с": сюд (молоко), сірке (оцет), 
семені, сабзі (зелень), сунчуд і т.д. Крім того, на стіл ставлять дзеркало та свічки, над дзер¬ 
калом - крашене яйце. Все це має символічне значення: свічка - вогонь, світло в оселі, що 
оберігає людину від злих духів; дзеркало - символ ясності. Різноманітність страв на святко¬ 
вому столі повинна забезпечити родині достаток цих продуктів в новому році. Деякі види ри¬ 
туальних страв, наприклад, яйце, мають і магічне значення, вони ніби містять в собі зарод¬ 
ки майбутнього життя. Обов'язковими на святковому столі є традиційний плов декількох 
видів, солодощі, фрукти. За традицією, на свято всі домочадці повинні бути вдома. В народі 
говорять: "Якщо у святковий день не будеш вдома, будеш сім років поневірятися" Як прави¬ 
ло, в день свята вхідні двері не зачиняють та світло не тушать всю ніч, бо згаслий вогонь - 
символ нещастя’ 5 . 

Існують і інші прикмети. За свідченнями інформаторів, святкуючи Новруз, вони легко мо¬ 
жуть визначити, якою буде погода наступного року. За традицією, перший день Новруза вва¬ 
жається весною, другий - літом, третій - осінню, четвертий - зимою. Якщо перший день но¬ 
вого року проходив без опадів, без вітру, то передбачалось, що весна буде сприятливою На¬ 
впаки, якщо в цей день йшов дощ, було холодно, то і весна очікувалась такою ж. В наступні 
три дні визначали наступне літо, осінь та зиму’ 6 . 

Однією з ознак збереження своєї національної ідентичності азербайджанцями України є 
дотримання ними основних вимог традиційного священного місяця посту Рамазану. Під час 
посту віруючим забороняється пити та їсти з раннього ранку до пізнього вечора, навіть вди¬ 
хати аромати парфумів. Забороняються розваги, урочистості та задоволення. Це знайшло 
своє відображення в Корані: "Приписаний Вам піст, так же як він приписаний тим, хто був до 
Вас..." 17 . Дотримуючись посту, людина виховує в собі якості, які є необхідними в життєвій бо¬ 
ротьбі - терплячість, волю, цілеспрямованість, поміркованість. Він вчить людей цінувати 
блага життя і тим самим змушує замислюватися про стан бідних, народжує в серці почуття 
щедрості та доброти до них. Від посту звільняються діти, що не досягли повноліття, розумо¬ 
во відсталі, старі та немічні, важко хворі, вагітні жінки”. Відверте порушення посту без доз¬ 
волених причин - справа виняткова. Це вважається викликом суспільству. 

Священні дні посту місяця Рамазан і всього, що з ним пов'язане, ретельно дотримуються 
азербайджанською общиною України. Зокрема, в багатьох місцях, де мешкають азербайд¬ 
жанці, Києва в день завершення посту накриваються столи, де кожен бажаючий може 
здійснити іфтар. Так, 27 жовтня 2005 року для тих, хто дотримувався посту, був накритий стіл 
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в офісі мусульманської общини столиці України завдяки матеріальній допомозі членів азер¬ 
байджанської громади. 28 жовтня іфтар був приурочений до дня захоплення військовими 
Вірменії райцентру Зангілан в Азербайджані. Присутні вшанували загиблих, були прочитані 
молитви. 29 жовтня та 1 листопада столи іфтар були накриті від імені Конгресу Азербайд¬ 
жанців України - добровільної, самоврядної, незалежної громадської організації, яка має 
всеукраїнський статус та бере активну участь в організації та проведенні різноманітних куль¬ 
турних та благодійних акцій для об'єднання членів азербайджанської національної общини в 
Україні’ 9 . 

На всіх заходах був присутній спеціально направлений з Баку, з боку Релігійного Уп¬ 
равління Мусульман Кавказу, для релігійної освіти співвітчизників та дотримання релігійних 
ритуалів, духовний діяч Хаджи Бархудар. Такі ж заходи регулярно проводяться і у всіх облас¬ 
них організаціях Конгресу Азербайджанців України, яких нараховують 26 го . 12 жовтня 2005 
року у зв'язку з початком місяця Рамазан управлінням мусульман України, яке очолює 
Муфтій України Шейх Ахмед Талім, був проведений урочистий захід - іфтар в "Європейсько¬ 
му" залі Президент - готелю "Київський" в столиці України. На іфтар були запрошені керівни¬ 
ки та представники мусульманських общин України, в тому числі і азербайджанської, пред¬ 
ставники посольств та консульств, акредитованих в Україні, а також представники органів 
влади та Адміністрації Президента України 2 ’. 

На свято Ораз Байрам (Закінчення священного Посту), як засвідчують інформатори, дару¬ 
ють подарунки, обмінюються традиційними стравами з родичами, друзями, найближчими 
сусідами. Дуже важливо в дні свята зібрати разом всіх своїх родичів, оскільки вважається, 
що в цей час до оселі приходять душі померлих. Після урочистих молитов в мечеті віруючі 
відвідують кладовища, щоб згадати померлих знайомих та родичів 22 . 

Традиційними в Україні стали звернення її керівників з нагоди свята Ораз Байрам до му¬ 
сульман, що мешкають на її території. Так, Президент Віктор Ющенко 4 листопада 2005 ро¬ 
ку у своєму привітанні мусульманам звернув увагу на те, що ісламська релігія як частина за¬ 
гальнолюдської культурної цивілізації сторіччями тісно перепліталася з культурою та 
реліпєю українського народу. Він підкреслив, що в українському суспільстві високо цінують¬ 
ся притаманні мусульманам України віротерпимість, прагнення до миру та добросусідства, 
турбота про ближніх. Віктор Ющенко запевнив, що робить все можливе, щоб створити умо¬ 
ви для вільного розвитку культур, мов, духовних цінностей всіх національностей та конфесій 
українського суспільства 23 . 

Іншим традиційним святом, яке донині святкують представники азербайджанської менши¬ 
ни Україні є Свято троянд (Гюль - чичек Байрами). Воно відзначається на початку літа кож¬ 
ного року. Характерною рисою цього свята є те. що воно нагадує туристичну вилазку і відзна¬ 
чається завжди на природі. Свято проходить в колі близьких людей, переважно поблизу 
річки і супроводжується піснями, танцями, спортивними змаганнями, іграми, збиранням 
квітів та ягід 24 . 

Ще одним давнім святом є Гурбан Байрами тобто жертвоприношення. В основі його похо¬ 
дження перебуває біблійне сказання про життя Агарі, другої дружини праотця Авраама 
(арабською - Ібрагіма) та принесенні останнім свого сина Ісаака (Ісмаїла) в жертву Богу. Це 
сказання, а також виникнення давньоарабських святилищ Мекки, обряду паломництва та 
пов'язаного з ними свята жертвоприношення піддалися з часом новому тлумаченню та були 
пристосовані до інтересів Ісламу 25 

Святкувати цей день починають з самого ранку. Віруючі йдуть до мечеті на ранкову молит¬ 
ву, здійснивши омовіння та одягнувши новий одяг. Перед молитвою їсти не рекомендується. 
Після мечеті відвідують кладовище та могили померлих, щоб помолитися за них. В цей день 
азербайджанці України навідують родичів, знайомих, спілкуються з ними, влаштовують ве¬ 
чері в колі рідних. Близьким та друзям намагаються зробити подарунки, пригощають бідних 
та голодних солодощами та традиційними стравами 20 . Азербайджанці України широко свят¬ 
кують також День народження Пророка Мухамеда, який вважається засновником Ісламу. Йо¬ 
го проповіді сприяли об’єднанню арабських племен. В день народження Пророка (Мовлуд) 
мусульмани України відвідують мечеті, молитовні будинки, моляться та влаштовують приго¬ 
щання 27 . Так, 21 квітня 2005 року в Києві на "Татарці" у відновленій мечеті Ар - Рахма під па- 
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тронатом Духовного Управління Мусульман України відбулося урочисте святкування Дня на¬ 
родження Пророка Мухамеда. де були присутні і численні представники азербайджанської 
меншини України 20 . 

31 грудня всі азербайджанці, розкидані по світу, в тому числі і України, відзначають День 
Національної Солідарності азербайджанців світу. Цей день вперше був оголошений святом 
16 грудня 1991 року майбутнім президентом Азербайджанської Республіки Г.Алієвим. Основ¬ 
ну ідею цього свята складає єдність та солідарність азербайджанців світу, повага до 
національно-духовних цінностей азербайджанського народу, почуття та ідеї, пов'язані з при¬ 
належністю до власного народу, прив'язаність до історичної батьківщини. Саме ці ознаки і 
об'єднують численну азербайджанську національну меншину України, яка в особі Конгресу 
Азербайджанців України щорічно відзначає це свято в центральному офісі організації в Києві 
на Подолі”. 

Отже, як засвідчує проведене дослідження, шанування та дотримування давніх 
національних традицій святкування таких основних дат, як Новруз (Новий рік), Свято Троянд, 
дотримання посту, Ораз Байрам, Гурбан байрам, День народження Пророка, День 
Національної Солідарності Азербайджанців Світу та ін. у іноетнічному середовищі суттєво 
сприяє збереженню ідентичності та неповторності азербайджанської національної меншини 
Києва, її спротиву процесам асиміляції 
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Етноекологічна методика дослідження регіональної кухні Франції 

( 1890 - 2002 ) 

XX ст. увійшло в історію французької етнологічної науки як етап широкомасштабного 
співробітництва етнології з колом наук - географією, біологією, екологією, психологією, 
соціологією тощо. Ми не можемо говорити про цей період у розумінні "чистої" етнології, так 
як відбувається комбінація методів різних дисциплін’. Так, на стику етнології і екології вини¬ 
кає нова бінарна дисципліна - етноекологія (екологія людини або географія людини). 

Зрозуміло, поява на науковій ниві нової дисципліни вимагає, в першу чергу, розробки но¬ 
вих методів і методик, нового термінологічно-понятійного апарату. Що і сталося. 

Пальма першості у розробці етноекологічної методики дослідження харчування, належить 
заснованій наприкінці XIX ст. французькій школі "географії людини" і її голові - французько¬ 
му етногеографу Полю Відалю де ля Блашу (1845 - 1918). Саме з ім'ям фундатора пов'яза¬ 
ний поступ ідей школи: від концептуальних позицій детермінізму до постулатів посибілізму. 

На зорі наукового шляху Відаль де ля Блаш відстоював позиції детермінізму і прикладом 
цьому є праця "Картина географії Франції", вперше видана у 1903 році (вдруге 1908 р). В 
першій її частині "Форма і структура Франції" мова йде про неминучість впливу абіотичних 
екочинників на життя, побут і гастрономічні смаки французів. На його думку, фактори нежи¬ 
вої природи - кліматичні, гідрографічні, прямо чи опосередковано впливають на устрій 
суспільства: "...інваріантність кліматичних умов створюють відмінні за кліматом регіони, які 
мають ексклюзивну флору та фауну, яка, в свою чергу, складає харчові моделі регіонів" 2 . 
Овочевий і фруктовий раціон, як вважає дослідники, залежить і від родючості і хімічного 
складу грунтів 5 . Друга частина під назвою "Зовнішні впливи", присвячена аналізу наслідків 
екстраетнічних процесів і міжетнічних контактів. У цьому сенсі Поля Відаля де ля Блаша, 
більшою мірою, цікавить Середземноморський регіон, який за його баченням, був є і зали¬ 
шається регіоном-буфером, який зазнав найбільшого зовнішнього втручання. Саме через 
цей край, як пише дослідник, "було завезено пшеницю - основу господарського життя фран¬ 
цузького селянина, а також олію і вино" 4 . Він акцентує увагу на подібності деяких рис серед¬ 
земноморського типу харчування і азійського: використання спецій, оливкової олії, надмірне 
споживання вина і фруктів 5 . 

Через призму ідеї міжетнічних контактів Відаль де ля Блаш бачить процес біологічної 
адаптації рослин, завезених з інших країн, і їх уніфікацію (широке застосування) в межах 
французької традиційної кухні. Ця ідея викладена в статті "Географічне тлумачення пейза¬ 
жу", яка вийшла друком 1908 року. Як пише дослідник: "Французи споживають у їжу те, що 
дає їм земля" однак при цьому додає "більшість овочів і фруктів (картопля, помідор, цибуля, 
часник, квасоля, кукурудза, олива, мигдаль, апельсин, мандарин, абрикос, какао) були за¬ 
везені з Греції, Мексики, Африки, Китаю ті інших країн, пристосовані до кліматичних умов 
Франції і тепер є невід'ємною частинкою французької кухні"®. 

Праця, що була надрукована вже після смерті Відаля де ля Блаша "Принципи географії 
людини", яскраво свідчить про позиціонування поглядів автора на парадигмах посибілізму. 
Посибілізм (від лат. роззіЬіІізт - можливий) розглядає географічне середовище як обмежу¬ 
юче і змінююче діяльність людей начало, разом з тим важливе значення при виборі того чи 
іншого шляху розвитку визначається історичними умовами'. У зв'язку з цим, слід згадати йо¬ 
го критичне ставлення до "антропогеографізму" Ф Ратцеля, поглядів Ш Л Монтеск'є, А.Р. 
Тюрбо, Ж. Бодена за іх однофакторне бачення впливу природи на побутові домінанти, гас¬ 
трономічні смаки і стереотипи господарювання, відводячи людині при цьому роль пасивного 
пристосуванця. 

Етноекологічна концепція П. В. де ля Блаша. зводиться до принципу, коли устрій життя на¬ 
роду - це "пов'язана сукупність видів діяльності, завдяки яким людська група видобуває з 
певного середовища засоби існування для продовження життя" 8 . Він вводить у науковий обіг 
поняття "культурний ландшафт" розуміючи під ним колективну автобіографію, що відобра- 
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жає смаки і цінності культурної групи 9 . "З того, що людський рід розповсюдився досить рано 
і по різним регіонам, видно, що він змушений був зазнати багатьох адаптацій. Кожна група 
знаходилась у тому особливому середовищі, в якому їй доводиться підтримувати своє існу¬ 
вання, і допоміжні засоби, і перепони" - пише він, і додає, що "Франція країна зі сприятли¬ 
вими кліматичними умовами і тому культурні явища розвиваються швидкими темпами", на¬ 
зиваючи при цьому французьке суспільство терміном "швидко спілий"’ 0 . 

Таким чином, наполягаючи на посибілстському принципі взаємодії людини і природи на ос¬ 
нові можливостей, які дає людині природа, і вибору, зробленого людиною з можливостей П. В. 
де ля Блаш формує причинно-наслідкову систему: "природа - людина - господарство - їжа". 

Великий інтерес до вивчення впливу екологічних чинників на формування харчових сис¬ 
тем проявили Люсьєн Галлуа (1857-1941), Жан Брюн (1869-1930), Альбер Деманжон (1872 
- 1940), Марієль Жан-Брюн Делямарр. Андре Леруа-Гуран, П'єрр Деффонтен тощо. 

У їх теоретичних розробках закладені власні методологічні принципи розуміння процесу 
формування культури харчування. Доцільно виділити бачення у наступному ключі: Жан 
Брюн "звичаї і традиції у харчуванні" пов'язував з "діяльностю і природою"’’, Марієль 
Жан-Брюн Делямарр "культуру людини" з "сільським простором"’ 2 , Андре Леруа-Гуран 
"діяльність людини" з "гастрономічними смаками"’ 3 . 

Виникнення нової дисципліни не можливе без власного понятійного інструментарію, роз¬ 
робкою якого для етногеографії займався більшою мірою Люсьєн Галлуа та Відаль де ля 
Блаш. Вперше термін "край" було використано Л. Галлуа для позначення різних за характе¬ 
ристикою регіонів в праці "Природні регіони і назви країв". Серед екологічних чинників, що 
впливають на розмежування території на гастрономічні регіони Люсьєн Галлуа називає 
клімат, висоту над рівнем моря, грунти”. Відаль де ля Блаш застосовує поняття "край" опи¬ 
суючи невеликі регіони - хороси, що відрізняються між собою природно-кліматичними, то¬ 
пографічними та етнокультурними ознаками. За визначенням В. де ля Блаша "край" - при¬ 
родно-територіальне утворення (регіон) як єдина система взаємопов'язаних і взаємозалеж¬ 
них компонентів' 5 . Тотожні поняттю "край" в етнографічній літературі терміни "історико-ет- 
нографічна область" або "господарсько-культурний тип", важливим диференціюючим ком¬ 
понентом яких є їжа. 

Особливу роль серед послідовників В. де ля Блаша відіграв Жан Брюн (1869 - 1930). Він 
систематизував принципи "географії людини", закладені Блашем. Завдання прикладної 
дисципліни вбачав у вивченні взаємовідносин землі і людини, впливу географічного сере¬ 
довища на людину і навпаки - ролі людського фактору, який змінює географічне середови¬ 
ще. Він наголошував на казуальності потреб людини від географії - це принцип "гео¬ 
графічної залежності". При цьому визначаючи залежність системи харчування від виробни¬ 
чої економіки: польової культури, культури розведення худоби’®. 

Члени школи були певною мірою прихильниками агроцентризму - течи, постулати якої 
сакралізували сільський простір, землю, і продукти, що дає земля. Як заначає П. Клаваль, 
"географія людини почала дослідження регіонів, сіл, що довгий час залишалися в тіні"’ 7 . 
Слід зазначити, що експедиційна робота вимагала використання методики збирання, 
фіксації і вивчення польового матеріалу До того ж, однією з рушійних сил до роботи стала 
неабияка любов дослідників до власної землі і природи, що згодом буде іменуватися 
екофільністю 

Співпраця етнології і географії у міжвоєнний період продовжилася у стінах Паризького 
інституту географії, що прийняв до себе Інститут етнології. 

На кінець 40-х рр. XX ст. співпраця наук увінчалася заснуванням спільного друкованого 
органу - 'Журналу географії людини і етнології" (1948-1952). Це стало початком 
співробітництва етнографії і географії на фундаментальному науковому рівні. Як пише Клод 
Бланкар - "відбулося зародження "зсіепсе іитеїіе" (парної науки)’®. 

Так, досліджуючи етнотериторіальну (горизонтальну) будову французів етногеографи 
1950-1960-их рр. доводять залежність "індексу їх регіональної мозаїчності" від природ¬ 
но-географічних, історичних, соціальних, економічних, демографічних, міграційних, куль¬ 
турних та інших чинників. При цьому наглядово типологізуючи цю неоднорідність методом 
картографування. 
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Підтвердженням впливу специфіки господарській діяльності населення Франції на форму¬ 
вання гастрономічних смаків і вподобань чітко прослідковується в таксономічній сфері. По¬ 
яві термінів "сиізіпе бе Іеггоіґ' чи "гедіопаїе сиізіпе" (регіональна кухня) завдячуємо поняттям: 
"гедіоп паїигеїіе", "гедіоп адгісої", "сапіоп гигаї'"*, "яиаіііег гигаї" 20 , "ргобиіі бе Іеггоіґ' "ргобиіі 
адгісої", "ргобиіі б'еіеуаде" 2 ’. 

В середині XX століття і його другій половині заговорили про кінець аграрного і початок 
індустріального періоду розвитку, хоча розмови про це велись ще на початку століття. 

Задля більш ефективного вивчення зумовленості моделі харчування від специфіки госпо¬ 
дарської діяльності було проведено низку експедицій у регіони Франції. Говорячи про вив¬ 
чення господарських занять Руергу, Центрального масиву (департаменти Каталь, Позер і 
Авейрон) слід звертатися до матеріалів (анкети заповнювались місцевим населенням з 1963 
по 1966 рр.) однієї з найвизначніших експедицій в район Обрак з його гірсько-скотарським 
господарським устроєм. Об'єктом "Кооперативного дослідження Програми Обрак" було си¬ 
стематичне узгодження поглядів етнографів, агрономів, соціологів, лінгвістів, що працювали 
у цій частині Центрального масиву. Дослідження проведені з 1963 по 1966 роки складають 7 
томів матеріалів експедиції 22 . 

Головний напрям роботи експедиції - агро-пасторальна система господарства, яка ба¬ 
зується на виготовленні сиру у "пастуших домівках" на високорї'. Дослідження феномену 
практики вигону худоби у гори на "висотні пасовиська" на цілий сезон. Було запроваджено 
називати хати, де займаються виготовленням сиру: "Обрак в минулому вулканічний регіон, 
характеризований подвійним способом отримання доходу у вузькій незалежності: домінуван¬ 
ня розведення худоби, що здійснюється вигоном худоби на літні пасовиська в "гори" (пасо¬ 
виська висоти)" 23 . 

Експедиційна робота підтвердила тезу про збереження архаїчних методів здобування їжі і 
довела залежність регіонального харчування від заняття населення. Кагорта дослідників 
регіону дійшла висновку про залежність гастрономічних уподобань французьких селян від 
типу господарства. 

У 70-і - 80-і роки XX ст. більшість науковців вступила у дискусію з приводу впливу інно¬ 
ваційних елементів в господарстві на життя пересічного француза. Наукову дискусію точила¬ 
ся навколо таких ключових питань: 1) як впливають процеси індустріалізації на побут фран¬ 
цуза; 2) як нововведення в овочево-фруктовій фауні та розведення нових порід худоби 
відбилося на харчовому раціоні француза. Великий інтерес в обговоренні питання інно¬ 
ваційних елементів в традиційному житті француза проявили Жак Барро, Енрі Мендра, 
Жорж Бертран, Жан-Поль Шарве, Жан Кюізеньє, Мартін Сегален. 

Як пише Жак Барро, індустріальні процеси витіснили привласнюючі форми господарства 
- збиральництво і мисливство, які годували французів ще у XIX ст. 24 . "Зміни, що виникли в 
харчуванні і індустрія роблять важкозрозумілою значимість...збиральництва у французькому 
суспільстві. ..раніше це був головний спосіб дістати собі лікарські трави, гриби і плоди, ко¬ 
рені, кору і ліани". Ця думка була широко підтримана і розроблена Жаном Кюізеньє. Він вва¬ 
жає, що завдяки таким привласнюючим формам діяльності як рибальство, полювання і зби¬ 
ральництво, відбувається процес прямого співвідношення між отриманням і споживанням 
їжі, що є досить характерним для традиційної французької кухні 25 . Нині, як зазначає він, 
навіть рибні промисли, що були найголовнішим джерелом харчування для узбережних 
регіонів Нормандії. Бретані, Провансу, Лангедоку перетворюються у господарство штучного 
вирощування риби, устриць, мідій, креветок та інших морепродуктів 

В контексті дискусії з приводу техніки здобуття продуктів харчування особливої популяр¬ 
ності набуває тема етноекології узбережного населення. Ця течія починає свій розвиток у 
1975 році у трьох напрямках, один з яких цікавить нас найбільше. Це - це антропологія ви¬ 
робничих відносин, обміну і споживання їжі 2 ®. Цією темою цікавить Жан Кюізеньє і Мартін Се¬ 
гален, у підручнику з етнології вони роблять ряд тезисних висновків, що стосуються 
дослідження господарської діяльності узбережного населення. Пишуть "вже не збирають 
так багато диких мідій, і зовсім не збирають диких устриць. Збір черепашкових культур відбу¬ 
вається технічними засобами, які етнологи і соціологи розглядають як сільське господарство 
у рибальському середовищі Однак більший акцент вони роблять не на техніці здобуття про- 
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дукції, до яких відносять мисливство, рибальство і збір врожаю, а на техніці виготовлення, 
такі як сільське господарство і скотарство. Вони проводять між цими видами діяльності чітку 
демаркаційну лінію і вважають, що французьких селянин переважно харчується за допомо¬ 
гою вирощування культур і скотарства 27 . 

Прихильники іншої точки зору мають також свою рацію, констатуючи факти, коли архаїчні 
способи господарювання відіграють не останню роль у формуванні харчового меню францу¬ 
за. Так, підтверджуючи постулат методу пережитків, було доведено, що активно чином ве¬ 
деться збір провансальських трав на пасовиськах Рона-Альп, на острові Корсика і досі зби¬ 
рають каштани, що споживають підчас поминальних страв, рибна ловля - основа життя уз¬ 
бережних регіонів 28 . 

Енрі Мендра наголошує на залежності харчування від сільського господарства: "..над 
більшою частиною Франції завжди панує сільське суспільство, що живе сільським господар¬ 
ством. Однак, як він зазначає, сільське господарство є екстенсивним і тому країна ледве хар¬ 
чується. Особливість, підкреслена ним "чим складніші умови праці, тим більші розміри гос¬ 
подарства: декілька гектарів на високогір'ї менше десятка в Армориканському масиві, при¬ 
близно двадцяти на "гарних землях" Аквітанії, одна сотня на ілистих плато 28 . 

Згідно поглядів етноекологів: екосистема - це годуючий ландшафт, до "порушення" (Авт. 
зміни характеру) якого, призвело виникнення сільського господарства. Сільське господарст¬ 
во перетворило екосистему на агросистему - систему виробництва, середовище динамічно¬ 
го розвитку, постійних змін і еволюції 30 . Інтенсивне сільське господарство стосується зерно¬ 
вої культури Центрального Паризького басейну, виноградної культури, зон огородної і плодо¬ 
вої культури півдня Францп 31 . 

Більшість науковців схильні до думки, що скотарство було другорядним після землеробст¬ 
ва. Вирощували худобу для виробництва молочних продуктів, переважно сирів. Більшість 
науковців схильні до думки, що скотарство було другорядним після землеробства. Вирощу¬ 
вали худобу для виробництва молочних продуктів, переважно сирів. Селяни вирощували ху¬ 
добу не для м'яса, а лише для молочних продуктів. Існували за рахунок продажу відгодова¬ 
ної худоби на м'ясо. М'ясо - це розкіш для селян, ще на початку XX ст.: "лише багаті харчу¬ 
валися усіма сортами м'яса і риби, середній клас їв суп і рагу і багато овочів, і бідні (селяни) 
їли картоплю і прокисле молоко" 32 . 

Початок XXI ст. став продовженням плідної співпраці. Етногеографи активно виступають у 
сучасному обговоренні зон побутування місцевих традиційних харчових продуктів. Мобілізо¬ 
вані експертні роботи з визначення зон поширення сирів та вин. В зв'язку з проведенням 
досліджень так званих "місцевих продуктів" ("ргобиіїв сіє Іеггоіг") сирам і винам надіється ста¬ 
тус АОС ("контрольованої першопочаткової назви"), що передбачає виготовлення продукту 
лише в певному регіоні і лише за традиційними рецептами 33 . Б. Лізе говорить про те, що 
місцеві продукти є віддзеркаленням території і сільської культури 34 . 

Нині займаються дослідженням причин формування харчових смаків французів Лоренс 
Берар, Філіпп Маршена та інші. Лоренс Берар і Ф. Маршена вважають, що існує три критерія 
формування загальнофранцузької моделі харчування: це історична приналежність, гео¬ 
графічна данність і специфіка господарських вмінь 35 . Лоренс Берер і Філіпп Маршена гово¬ 
рять. що локальні і традиційні продукти є поліморфними, перемінливими і еволюційними, 
їжа залежить від умов, однак локальні продукти не є сталим елементом. В своїй статті вони 
досліджують, які продукти сучасності вписалися до меню постійних традиційних продуктів 38 . 

В статті "Регіональні продукти" вони ставлять три питання перед собою для того, щоб уяс- 
нити картину локальних продуктів. Перше питання: "Що таке місцевий продукт?" друге - "як 
захистити локальний продукт" і третє "Яка значимість місцевих продуктів?". У першій частині 
вони говорять, що місцевий продукт - це продукт, який має зв'язок з місцевістю, з діяльністю 
населення., з соціальною групою і культурою населення Вони нараховують близько 200 
місцевих продуктів в місцевості Рона-Альп. На їх думку місцевий продукт - це не завжди 
історично прикріплений до певної території, не обов'язково народжений місцевістю, це й про¬ 
дукти. завезені з інших країн, з інших територій Як місцеві продукти Рона-Альп були заве¬ 
зені з Португалії, Іспанії, Лігурії і П'ємонту (Італія) Вони говорять для того, щоб зрозуміти, що 
таке "місцевий продукт" необхідно знати як його приготувати, прикрасити і обов'язково ско- 
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штувати. Схема "земля - місцевість - продукт". Вони визначили три критерії, що визначають 
місцевий продукт - це простір, час і діяльність населення 37 . 

Цікавість до теми формування харчових моделей під впливом різних чинників характери¬ 
зується появою низки дисертаційних робіт. Так, Дельфін Бальве у 2002 році у грудні захис¬ 
тила дисертацію з теми "Споживання локальних продуктів в Брессі де Лен: практика і пре¬ 
зентація їжі". Вона виділила наступні розділи: "Методологія", "Динаміка брессанської харчо¬ 
вої системи і локальних і традиційних продуктів", "Споживання їжі", "Сучасна практика навко¬ 
ло локальних продуктів", "Знайомство і презентація", "Манера локального виробництва". Ця 
робота присвячена локальному регіону, однак думки стосуються цілої проблеми формуван¬ 
ня харчової моделі. В першій частині, присвяченій методології Дельфін Бальве пропонує 
поділити гастрономію на "локальні харчові системи", відмінність між якими полягає від бага¬ 
тьох чинників, найголовнішим з яких є діяльність людини. В частині "Динаміка брессанської 
харчової системи і локальних і традиційних продуктів" йде опис того, як змінюється мо¬ 
дифікація продовольчої системи від зміни сільськогосподарського контексту. Продукти, що 
не витісняються індустріальними процесами вона наважується називати "культурою за¬ 
лишків". Досліджує сири цієї місцевості. Частина "Споживання їжі" присвячена процесу роз¬ 
гляду того, як традиції харчування залежать від діяльності населення 'Традиції харчування 

- це шлейф діяльності, а смак - поняття ефемерне, що постійно змінюється і не підлягає 
ніякому розумінню" (р.45). Вона доходить висновку, що їжа - це реконструкція стану 
суспільства у його навколишньому середовищі. Виділяє поняття "локальна харчова система" 

- це мережа продовольчих зв'язків, це техніка приготування, це модель харчування, це 
спосіб споживання 3 ® 

Таким чином, проведений аналіз співробітництва етнологів і географів при дослідженні 
особливостей регіонального харчування французів дає нам всі підстави робити наступні вис¬ 
новки: 

- існує дві кардинально-протилежні позицій бачення чинників формування системи харчу¬ 
вання французів: детерміністська і посибілістська. Слід назвати, основна відмінність між по¬ 
зиціями полягала у тому, що детерміністи надавали визначної ролі компонентам неживої 
природи, тоді я к посибілісти наголошували на важливості антропогенного фактору на фор¬ 
мування ціннісних гастрономічних домінант. 

- В 1940 - 1950-их рр. етногеографи акцентують свій науковий інтерес на розробці карто¬ 
графічного методу фіксацій відмінностей в культурі та побуті французів. 

- 1960-і рр. стали часом експедиційної роботи з метою широкомасштабного дослідження 
архаїчних регіонів Франції, в результаті яких експедитори роблять ряд висновків, один з яких 

- це залежність гастрономії французьких селян від архаїчних способів господарства. 

- 1970-1980-і рр. розгортається дискусія з приводу неминучості антропогенного впливу на 
життя і устрій французького суспільства, говорять про його негативний вплив, характеризу¬ 
ють його як фактор руйнації традицій. 

- Останній час (1990 - початок XXI ст.) більшість етногеографіє звертається до проблеми 
збереження не лише поняття "регіонального продукту", а й до питання більш досконалого 
вивчення історії його виникнення, генези розвитку і процесу гастрономічного застосування. 

Отже, у кожного народу існують свої історично сформовані особливості харчування, 
пов'язані з географічним положенням, кліматичними умовами, історією країни, її релігійним 
світоглядом, процесами економічного розвитку, соціальними змінами, екстраетнічними і 
інтроетнічними процесами. 
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“Вегагсі І.., Оеііоззе С., Магсгіепау Ріі. Ьез "ргосіиііз сіє іеггоіґ': сіє Іа гесіїегсгіе а Гехрегіізе 
// Еіііпоіодіе ігапсазе. - № 4. - Рагіз, 2004. 

“□геї В. йе Іа сатрадпе а Іа "паіиге огсііпаге", депіе есоїодідие, раузадез еі ігасііііопз 
раузаппез II Еіисіез Ригаїез. - № 121. - Рагіз, 1991. - Р. 179. 

зі Вегагсі І.., Магсгіепау Ргі. 1_ез ргосесіигез сіє раігітопіаіізаііоп сій уіуапі еі Іеиг сопзе- 
диепсез II Раігітоіпе еі тосіегпііе. - Рагіз, 1998 - Р. 159. 

ЗбІЬісі. - Р. 160-170. 

37 Вегагсі 1_„ Магсгіепау Ргі. І_ез ргосіиііз сіє іеггоіг. Епіге сиііигез еі гедіетепіз. - Рагіз, 2004 

- Р. 220-225. 

38 ВаІУеі й. 1_а сопзоттаііоп сіє ргосіисііопз Іосаіез еп Вгеззе сіє ГАїп : ргаіідиез еі гергезеп- 
іаііопз аіітепіаігез. Тгіезе сіє сіосіогаї сіє зосіоіодіе еі апііігороіодіе, зоиз Іа сіігесііоп сіє 
^ап-Варіізіе Магіїп, ІІпіуегзііе І_итіеге-І_уоп 2, 2 уоіитез. - Р 36 
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Історіографія вивчення українців Донеччини у XX - XXI ст. 

Останнім часом стає популярною одна з галузей історичної науки - історична регіоналісти- 
ка. Як зазначила кілька років тому Я В Верменич, "поняття "регіон" у сьогоднішніх дискусіях 
навколо проблем політичного й адміністративного устрою України є ключовим і широковжива¬ 
ним. Головна причина актуальності регіональних проблем для України полягає в тому, що 
процес об'єднання українських земель завершився менш як півстоліття тому..." І тому, вважає 
дослідник, сучасні українські регіони відрізняються один від одного не лише господарською та 
соціальною структурою, а й суспільними настроями; у них відмінні зовнішні орієнтації, спе¬ 
цифічні етноконфесійні проблеми" 1 . Регіоналізм знаходить свій прояв у різних звичаях, типах 
менталітету, культурних особливостях, специфіці політичної поведінки. У разі його ігноруван¬ 
ня на офіційному рівні або надмірної політизації(що маємо сьогодні в Україні), явища 
регіоналізму втілюються у появу центрів регіонального тяжіння, які можуть протистояти владі 
і стимулювати її небажану децентралізацію 2 . 

Одним з дійсно найскладніших в етнічному відношенні регіонів України є Донбас, який як 
історико-географічний ареал (один з трьох у Південній Україні) постав на політичній арені в 
останній третині XIX ст. 3 

На 5 грудня 2001 року населення області становило 4841,1 тис. осіб, у тому числі міського 
- 4363,6 тис. осіб (90% від загальної кількості населення) і сільського - 477,5 тис осіб (10%)*. 
За чисельністю наявного населення область посідає перше місце в Україні (9,9% від загаль¬ 
ної чисельності населення країни). 

Сьогодні у суспільстві широко побутує думка, що Донбас - це багатонаціональний репон. Ко¬ 
ли ж звернутися до таблиці матеріалів Всеукраїнського перепису населення 2001 року, то мож¬ 
на побачити, що на території області дійсно є представники кількох десятків етносів. Але 
насправді ситуація є такою, що переважна кількість меншин нараховує у своєму складі від 
1000 до кількох чоловік (як то 22 перси, 10 англійців чи 8 представників етносу халха) 
Основним етносом Донеччини є українці, які становлять 56,86% (2 744 149 чол.) населення. 
Чисельно найбільшим етнічними меншинами в області є російська - 38,22% (1 844 399 чол.) та 
грецька - 1,6 (77 516 чол ). А представники інших народіву сукупності становлять лише 3,4%. 

Отже, з цього виходить, що теза про багатонаціональність Донбасу - це міф, який є дуже 
вигідним для місцевого керівництва хоча б для того, щоб вимагати статусу державної для 
російської мови. Треба зазначити, що, наприклад, 32 хорвати Донецької області становлять 
25% від наявних в Україні. Це настільки мало, що в будь-якій іншій країні про існування "ет¬ 
носів", представники яких налічують кілька десятків чоловік, ніхто б і говорити не думав А у 
нас - навпаки, цитуючи професора В.К. Борисенко - "...ці окремі представники мігрантів з лег¬ 
кої руки політиків виросли в міфічну цифру 150 народів України". Тому, як вважає І.Дзюба, ак¬ 
тивна експлуатація визначення "Україна - багатонаціональна республіка" ставить під сумнів 
право українського народу вирішувати долю своєї вітчизни 6 

Аматорські етнографічні дослідження Донеччини, яка й нині залишається найменш вивче¬ 
ним регіоном, почалися в 1904 р., коли вийшов перший номер "Народной газетні Бахмутско- 
го земства", яка регулярно видавалася до 1917 р В 1922 - 1925 рр. Донецький губернський 
відділ народної освіти видавав журнал "Освіта Донбасу", редакція якого заохочувала вивчен¬ 
ня історії та фольклору регіону, вела в спеціальних виданнях рубрику "Краєзнавство" і звер¬ 
талася до читачів з проханням записувати народні пісні, звичаї та надсилати до журналу. Се¬ 
ред активістів цього почину був учитель з с. Луганського Бахмутського повіту Леонід Гайовий 7 , 
студент Юзівського робітфаку Г.Є Гришанін (надіслав весільні українські пісні сіл Семенівка і 
Григорівка Юзівського району), вчитель Вербицький(святкові пісні з с. Золотий Колодязь 
Слов'янського району), завідуючий школи с. Андріївка П.Кашеваров (надіслав дитячі лічилки) 
та ін. За кілька років редакція зібрала та опублікувала чимало фольклорних записів Та в 1925 
р. рішенням ВЦВК губернію було розформовано на округи і видання журналу припинилося 6 . 

Наприкінці 1920-х років активну збиральницьку роботу починають професіонали. Так, 
влітку 1926 р. в Донбас поїхала Віра Білецька (слухачка історико-філологічного відділення 
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Вищих Жіночих курсів у Харкові, учениця професора М.Ф.Сумцова), яка на той час була на¬ 
уковим співробітником Харківської науково-дослідної кафедри історії української культури 9 . 
Вона записувала частівки на Смолянській шахті та Макіївському металургійному к 
омбінаті, і в самому м. Сталіно від шахтарів. Завдяки їй ми маємо унікальну працю з шах¬ 
тарської проблематики. Це "Шахтарські пісні" Віри Білецької' 0 , де крім пісень, подано й віру¬ 
вання робітників. 

З 1930 р. на Донеччині працював М.П. Гайдай - старший науковий співробітник відділу му¬ 
зичного фольклору Інституту українського фольклору Академії наук України. Він записував 
переважно грецькі та татарські пісні, але не оминав своєю увагою і традиційний фольклор 
робітників шахт та заводів, зокрема, шахти "Вєтка" і "Смолянка". Результатом цих титанічних 
зусиль була праця "Український робітничий дожовтневий фольклор" як розділ у підручнику 
для вузів "Український фольклор", що мав вийти друком у 1941 р. та перешкодила війна. Ве¬ 
личезна спадщина М.П. Гайдая й досі залишається майже неопублікованою". 

У фондах Інституту мистецтвознавства, фольклористики та етнології імені М.Т. Рильсько¬ 
го (далі ІМФЕ) НАН України зберігаються фольклорні записи студентів українського відділен¬ 
ня Слов'янського педагогічного інституту та їхнього викладача Н.Д. Тарасенко’ 7 . Це, голо¬ 
вним чином, робітничі й солдатсько-військові пісні та частівки, що зібрані в 1930 - 1954 рр. 
До речі, більша частина з них записано українською мовою. 

У перше повоєнне десятиріччя майже щороку Донеччину відвідували етнографічні експе¬ 
диції, споряджені відділом етнографії ІМФЕ АН УРСР Так, у 1946 - 1947 рр. Я.С. Джерелюк 
досліджував фольклор робітників Путилівського заводу міста Сталіно' 3 , Г.К. Сидоренко та 
Л.П.Шевченко під час експедиції 1949 року в с. Старобешево Сталінської області' 4 - побут 
колгоспників, у 1950 році І.Ф. Симоненко' 5 - побут робітників Краматорського машино¬ 
будівного заводу. Тоді ж дослідник зазначав, що 77,3% робітників за національністю - ук¬ 
раїнці. 

Надзвичайно плідною була етнофафічна експедиція 1950 року Н.П. Фурси в риболовець¬ 
кий колгосп "Перемога" в с. Білосарайка Першотравенського району Сталінської області. 
Зібрані матеріали охоплюють питання техніки промислового вилову риби та її класифікацію, 
а також сімейний побут та духовну культуру рибалок'®. 

Цікаві відомості містять польові щоденники та матеріали, зібрані в 1955 - 1956 рр. Л.П. 
Шевченко на заводі "Азовсталь" у м. Жданові та на Макіївській шахті "Капітальна"' 7 . Вона до¬ 
кладно вивчала побут робітників, весільні обряди та календарні свята, зокрема, Різдво та 
Великдень. Дослідниця занотувала в своїх щоденниках, що майже кожна господиня варить 
кутю і вареники на Різдво та пече паски на Великдень. 

Метою експедиції О.С. Куницького (1955 р.), до складу якої входили співробітники 
Львівського інституту М.Т.Ломова та К.І.Матейко, було збирання етнографічних матеріалів з 
питання громадського побуту, по житлу та житлових умовах робітників". Вивчала експедиція 
і мовну ситуацію в тогочасному Донецьку та передмісті. 

У 1959 році І.П.Пестонюк збирала усну народну творчість в таких невеликих робітничих 
містечках як Горлівка, Єнакієво, Чистяково' 9 . 

Новий етап етнографічного вивчення Донеччини почався в 70-х рр. XX ст. У 1975 - 1978 
рр. В.К. Борисенко досліджувала український та грецький весільні обряди: зокрема, в с. Роя 
Марїнського району, с.Обільне Старобешівського району, селах Камишевате, Мангуш, Ялта 
та Приморське Першотравенського району. Тоді ж дослідником були виявлені українці-пере- 
селенці 1946 - 1947 рр. з Львівської, Тернопільської та Івано-Франківської областей 70 . 

Останні фольклорні експедиції радянського часу в цей регіон були проведені в 1971 (І.П. 
Березовський, А.Ф. Омельченко, М.М. Пазяк) 7 ' - записи сільського та міського фольклору, і 
нової обрядовості в цьому середовищі; і також в 1986 рр. О.Ю.Бріциною 77 були зафіксовані 
тексти українських народних пісень та новотворів - робітничих "жорстоких" романсів. 

З 1983 р. ще одним осередком етнографічного вивчення Донбасу стає Донецький облас¬ 
ний краєзнавчий музей. Його працівники, під керівництвом О.Я. Привалової починають вив¬ 
чати найдавніші слобожанські села в Краснолиманському та Слов'янському районах, у 1984 
році - села на території сучасного донецького передмістя - Макіївки. Об'єктами досліджен¬ 
ня в 1985 - 1986 та в 1988 - 1989 рр. були Амвросіївський та Великоновосілківський райони. 
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ЕТНІЧНА ІСТОРІЯ НАРОДІВ ЄВРОПИ _ 

Процеси національно-культурного відродження, що охопили всю Україну на початку 90-х рр. 
XX ст. не оминули й Донеччини У 1989 році при краєзнавчому музеї створюється сектор ет¬ 
нографії, а в 1992 - відділ етнографії, який очолила П О Васильєва Відділ проводив етно¬ 
графічні дослідження Донецька, Волноваського району, зокрема, с. Новотроїцького, де про¬ 
живають табірні цигани, вивчалася традиційна культура німецьких колоній краю У 1999 р 
було створено Клуб фахівців народознавства. Такі регіонально-історичні дослідження є над¬ 
звичайно важливими, оскільки вони проводяться в регіонах і відкривають великі можливості 
для прояснення маловідомих деталей культурно-побутових реалій. 

Етнографічне дослідження Донеччини проводилося за методикою, яка, загалом, є ідентич¬ 
ною для всіх регіонів України. Згадані етнологи під час своїх експедицій на Донеччину вико¬ 
ристовували усне опитування за допомогою запитальників та інтерв'ювання, залучаючи при 
цьому, для інформативної об'єктивності, безпосереднє спостереження. Оскільки Донбас за¬ 
селявся вихідцями з різних регіонів (і не тільки України), які вносили свою субкультуру, зви¬ 
чаї, обряди(попри те, що значна частина була асимільована), при його етнографічному 
дослідженні має враховуватися культурно-історичний метод дослідження і статистичний, 
який допомагає вивчати рух населення на досліджуваній території та за її межами, динаміку 
міського життя та демографічні зміни. 

Регіонально-Історичні дослідження Донеччини відображено в багатьох публікаціях. Літе¬ 
ратуру щодо питань історії та культури Донеччини можна поділити на дві групи. До першої 
відноситься та, що написана в радянський період, до другої - література періоду незалежної 
України. Розглянемо насамперед відносно давнє, але надзвичайно цінне для нас видання - 
"Заселение Новороссии в XVIII - пер пол. XIX вв. (1719 - 1858)" (М.. 1976) Його автор, В.М. 
Кабузан, відомий як історик-дослідник Південно-Західної частини Російської імперії, досить 
докладно описує процес утворення південних губерній у зазначений період. 

Історію заселення південного регіону висвітлюють праці О П Дружиніної "Южная Украйна 
в пєриод кризиса феодализма (1825 - 1860)"(М., 1981) та О П. Данильченка " Етнічні групи 
півдня України (на поч.20-х рр. XX ст)" (К., 1993). У контексті Півдня автори розглядають, зо¬ 
крема, й сучасну Донецьку область. 

На основі архівних та опублікованих матеріалів можна зробити висновок, що значна час¬ 
тина доробку радянських істориків була присвячена питанню побуту робітників Донбасу. Це, 
зокрема, роботи Т.І.Сороки - "Культурно-побутові зв'язки робітників-металургів Донбасу з 
колгоспним селянством", "Сучасний побут металургів Єнакіївського заводу", "Із сучасного 
громадського побуту єнакіївських металургів"”. М П. Приходько у монографії "Житло 
робітників Донбасу"(К ,1964) в історичному аспекті розглянув процес виникнення і розвитку 
робітничих поселень та типів житла в Донбасі. У монографії В.В. Миронова "Культура і побут 
гірників радянської України" (К., 1965) йдеться про нові риси громадського та сімейного по¬ 
буту гірників. Актуальне й малодосліджене на той час питання - "Побут сільськогосподарсь¬ 
ких робітників України в період капіталізму" (К., 1964) вивчав А.Я. Поріцький. На матеріалах 
південно-східних районів України, зокрема й Донеччини, базується праця В.К. Борисенко 
"Нова весільна обрядовість у сучасному селі" (К., 1979). У монографії подано ґрунтовну ха¬ 
рактеристику весільних обрядів українців, росіян, болгар, греків та чехів. Подібних узагаль¬ 
нюючих праць по цьому регіону на сьогодні поки що не існує. 

Серед досліджень, що стосуються чисельності населення України, треба відзначити праці 
В.І. Наулка "Хто і відколи живе в Україні" (К., 1999) та "Развитие межзтнических связей на Ук- 
раине" (К., 1975). В них автор подає динаміку чисельності населення по регіонах та в Україні 
вцілому, робить порівняльний аналіз підсумків Всесоюзних переписів населення XX століття, 
характеризує національні меншини регіонів України. 

Одним з будителів українства на Донбасі був і продовжує бути громадський діяч П.Лаврів, 
член регіонального відділу ОУН у місті Донецьку У праці "Історія Південно-Східної України" 
(Львів, 1992) він доводить єдність цього регіону з усіма етнічними землями України. 

З наукових позицій, на основі архівних документів вперше спробував висвітлити пробле¬ 
му заселення Донбасу у середині XVIII ст. В.І Подов у книзі "Славяносербия. Очерки из ис- 
тории заселення Донбасса в XVIII в." (Луганськ, 1998). Однією з кращих робіт за останні ро¬ 
ки з історії донецького краю є "Заселення Донеччини у XVI - XVIII ст." В.О Пірко (Донецьк, 
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2003). У монографії вперше в історико-краєзнавчій літературі на базі зібраних в архівах Ук¬ 
раїни та Росії документів простежується хід заселення сучасної Донеччини в зазначений 
період. Спробу дослідити початки етнографічного вивчення Донеччини зробив А.В. Шевчен¬ 
ко у роботі "Усна народна творчість Донбасу" 24 . Серед цих історико-регіональних досліджень 
треба відзначити колективну роботу "Юз і Юзівка", де автори, оперуючи архівними ма¬ 
теріалами, відтворюють картину суспільного життя і хронологію економічного розвитку До¬ 
нецька і околиць в ост. третині XIX - на поч. XX ст. 75 . 

У праці "Південна Україна: модернізація, світова війна, революція (кін. XIX ст. - 1921)" (К.. 
2003) Турченко Ф.Г. та Турченко Г.Ф. розглядають Південь України як окремий історичний 
регіон і пропонують комплексне сприйняття його ролі й місця в історії України. Йдеться у 
книзі й про Донеччину, яка тривалий час перебувала у складі Катеринославської губернії. 

З ряду названих праць вирізняється ґрунтовністю та оригінальністю дослідження японця 
за походженням, викладача історії в Індіанському університеті (США) Гіроакі Куромія "Сво¬ 
бода і терор у Донбасі (українсько-російське прикордоння, 1870 - 1990-і рр.)", що вийшла в 
Києві у 2002 р. Вивчивши бурхливу історію Донбасу, автор доходить висновку "Упродовж 
усієї своєї історії Донбас був утіленням свободи, і саме ця свобода, нездоланна і вічна, виз¬ 
начила вкрай різку і жорстку політичну історію Донбасу" 7 ®. Автор одним з перших, спираю¬ 
чись на розповіді очевидців та архівні джерела, розповідає про голодомор 1932 - 1933 рр., 
про сталінські репресії, про політичне й економічне становище Донбасу на зорі нашої неза¬ 
лежності. 

На значному матеріалі, який вперше вводиться у науковий обіг, З І". Лихолобова у моно¬ 
графії "Сталінський тоталітарний режим та політичні репресії 30-х рр в Україні (переважно 
на матеріалах Донбасу)" висвітлює особливості політичного терору на Донеччині, його мас¬ 
штаби та соціально-політичні наслідки 77 . 

Ще одним актуальним питанням історіографії є процеси заселення Донеччини у повоєнні 
роки. Останнім часом до нього звертається чимало дослідників. Зокрема, А.О. Саржан зосе¬ 
редив увагу на джерелах формування трудових ресурсів Донеччини у контексті дослідження 
"Соціально-економічні та політичні процеси в Донбасі (1945 - 1998)" 78 . Статті М.Алфйорова 
присвячені депортаціям українського населення на Донбас у 1940 - 1950-і рр. з інших 
регіонів України 79 . Про причини та масштаби притягнення жителів Західної України на робо¬ 
ту на Донбас йдеться у розвідках Л.І. Суюсанова 30 та ТБолбат 3 ’. 

В іншу групу можна виокремити роботи, автори яких (М.Бублик 37 , В.Заблоцький 33 , Ю.Юров 34 ) 
вважають, що в сер. XX ст. на Донбасі ("мультикультуральному регіоні") зародився новий су¬ 
бетнос, показують ментальність і риси середньостатистичного жителя Донеччини. 

Але, незважаючи на розглянутий перелік наукових робіт, і на те, що тут вже майже століття 
ведуться етнографічні дослідження, Донеччина так і залишається найменш вивченим 
регіоном України, що відкриває науковцям широке поле для діяльності. 
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Святий вечір в сучасному бойківському селі 

Село Орявчик заховалось у мальовничому куточку Українських Карпат, на Сколівщині. 
Площу займає велику, розділене на три частини (Верхню Розтоку (Розтоку під Митою), Ни¬ 
жню Розтоку та Розтоку під Тисовцем (Тисовець і Мита - сусідні села)), між якими - ліс То¬ 
му може здатись, що це три різні села. Природа Орявчика надзвичайно красива, поруч про¬ 
ходить новозбудований автомобільний шлях Стрий-Ужгород, в селі є гірськолижні траси. Все 
це приваблює туристів узимку, а також заможних киян та львів'ян, які активно купують ділян¬ 
ки в Орявчику і будують дачі (до речі, ціни на землю в Орявчику ненабагато нижчі, ніж в сто¬ 
лиці: 1300-1500 доларів за сотку). 

Водночас роботи для місцевого населення майже нема, тому жителі активно виїжджають 
з села у великі міста або за кордон (найчастіше в Іспанію, Португалію та Італію) на заробітки 
Тому з прикрістю треба відзначити, що корінних орявчан залишається в селі все менше. 

Дослідження традиційної святвечірньої обрядовості бойків знаходимо у працях чеського 
етнографа Ф. Ржегоржа’, українських вчених І. Кузіва 7 , Ф. Колесси 3 , І. Франка 4 , Ю. Кміта 5 , М 
Турянської 8 , М Зубрицького 7 , Радомського", П. Богатирьова 9 , Т. Гонтар’ 0 , Н Здоровеги”, К. Ку- 
тельмаха' 7 , М. Тиводара' 3 , Р. Кирчіва' 4 , О Галько’ 3 , Ю. Чорі’“, П. Зборовського’ 7 та ін. Чисель¬ 
на література торкається зазначеного предмету на загальноукраїнському матеріалі: праці М 
Максимовича' 8 , О. Потебні’ 9 , К Сосенка 70 , О. Воропая 7 ', С Килимника 77 , О. Курочкіна 73 , В. Бо- 
рисенко 74 , М Гримич 78 , Георгія та Олександра Кожолянків 78 тощо. В часовому плані всі ці ро¬ 
боти охоплюють класичний для етнографічної науки період XIX - початку XX століття. У 
більшості зазначених праць подається не лише етнографічний опис, а й аналіз народних об¬ 
рядів цього вечора, його символіка 

Фактичний матеріал даної статті взятий з польових досліджень автора. На основі наукової 
літератури складено детальний запитальник, за яким протягом 28 червня - 6 липня 2005 ро¬ 
ку та 18-20 січня 2006 року опитано близько 20 чоловік. 

Святий вечір - найпоширеніша на Бойківщині назва цього свята. Є й більш давня назва, 
яка зараз вживається значно рідше - "Дідів вечір". Тут відчувається відлуння культу предків. 
Відповідно, вечір перед Водохрещем, називається "Другий святий вечір" або "Бабин вечір". 
Інакше - різдвяні свята (6-9 січня) називаються "перші свята", Водохресні (18-19 січня) - 
"другі свята". Старий Новий рік, або Василя (14 січня) називають в Орявчику і на Бойківщині 
загалом "межисвята". Разом різдвяно-новорічно-водохресні свята мають назву "Коляда". 

В Орявчику, як і загалом на Бойківщині, найпоширенішим типом сім'ї є трипоколінна мала 
сім'я - це коли під одним дахом одночасно проживає кілька поколінь: дід і баба, хтось із їхніх 
одружених дітей (шлюбне поселення може бути як матрилокальним, так і патрилокальним) 
та їхні малі діти. 

Саме в таких, три- чотирипоколінних сім'ях спостерігається найповніше дотримання об¬ 
рядів, адже є й ті, хто знає, що треба робити (старші люди), й ті, кому цікаво брати участь у 
обрядодіях (діти). Інша причина виконання різних обрядів - набуття ними розважальної, ігро¬ 
вої форми (цей процес ще у 1920-х роках зафіксований П. Богатирьовим 77 ). Так, збирання 
грибів у соломі (про що детальніше буде сказано нижче) практикується лише малими дітьми, 
які сприймають це як гру. 

Дещо інша ситуація у неповних сім’ях. Там, де молодь проживає окремо від батьків, вико¬ 
нуються лише деякі святвечірні обрядодїї (в першу чергу ті, що стосуються трапези). Так са¬ 
мо неповно дотримуються обрядів самотні старі люди - їм вже фізично важко виконати всі 
необхідні обрядодії. Старі люди жалкують, що їхні діти не дотримуються обрядів. 

В тих сім'ях, де хтось із людей середнього віку (найчастіше мати) виїхав за кордон на за¬ 
робітки, особливих змін в обрядовості не відбувається, оскільки, як було зазначено вище, під 
час Святої вечері основними виконавцями обрядів є старіші люди та діти. Проте в мораль¬ 
ному аспекті дітям, звичайно ж, важко сідати до вечері без мами. Приготування святвечірніх 
страв (особливо обрядовий аспект готування їжі) також є обов'язком господині (старшої 
жінки), дочка чи невістка лише допомагають. Самотні люди відзначають Святий вечір у колі 
родичів чи сусідів. 
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На Святий вечір за традицією додому мають зажатись усі члени родини, навіть якщо вони 
проживають в інших містах. Багато обрядів цього дня має поминальний характер, що 
засвідчує єднання не лише живих родичів, а й їхніх предків. У відповідь на депортацію 
західноукраїнського населення з'явилась нова колядка - "Сумний Святий вечір". Вона прой¬ 
нята глибоким сумом з приводу того, що старий батько, засланий до Сибіру, та його родина 
не можуть повечеряти разом на це величне свято. 

День 6 січня аж до сходження першої вечірньої зірки є робочим. Основні дії господарів - 
прибрати в господарстві (господар) та в хаті (господиня), приготувати страви до вечері. Цілий 
день постують. Бажано не їсти до вечері взагалі, в крайньому разі лише поснідати. "Порзне" 
(скоромні страви) не вживають. Усього передріздвяного посту, "пилипівця", дотримуються 
далеко не всі. 

До вечері готують 12 страв. Проте якщо раніше ця цифра була обов'язковою, тепер важ¬ 
ливо, щоб страв було не менше, а якщо більше - це навіть на краще. Головною стравою, як 
повсюди на Україні, є кутя. Її готують з розвареної пшениці з додаванням перетертого у 
макітрі, за допомогою "качівки" (макогону), маку, цукру, меду, подекуди родзинок. До речі, уз¬ 
вар тепер не є обов'язковим святвечірнім напоєм - дехто його варить, а дехто п'є чай (це 
окрім алкогольних напоїв, яких достатньо на столі). Інформатори зазначають, що прийнято 
пити лише вино, проте п'ють і горілку). 

Другою важливою обрядовою стравою на Святий вечір є "ґеречун" ("керечун") - ритуаль¬ 
ний хліб. Раніше хліби випікали самі, тепер переважно купують. В одних сім'ях керечуном 
вважать лише один хліб, в других - два, в третіх - чотири. Для того, щоб визначити, який з 
чисельних хлібів на Святий вечір є керечуном (бо хлібів багато, а зовні керечун на 
Сколівщині не вирізняється), раніше його обмотували лляним повісмом (прядивом), тепер 
цього немає. "Керечуном" є звичайний куплений житній чи пшеничний, але обов'язково круг¬ 
лий, хліб. Керечун (керечуни) на Святий вечір не їдять - вони стоять на столі до Нового ро¬ 
ку (в інших сім'ях - до "Іваня", 20 січня), і лише після цього їх вживають у їжу, розмочивши у 
воді. 

М. Сумцов генетично виводить "крачун" з весільного обрядового хліба - короваю, і вва¬ 
жає його (крачун) досить пізнім явищем в різдвяній обрядовості, що є дискусійним. На 
відміну від куті, оскільки "за винятком запозиченого крачуна, різдвяний обрядовий хліб не 
має ні певного найменування, яке відрізняло б його від інших обрядових хлібів, ні своєрідної 
форми, і, головне, він не пов'язаний з піснями"”, тобто немає ритуального зв’язку обряд 
(дія) - текст. На думку лінгвіста Г.Гузара, "крачун" (у варіантах: кричун, карачун, керичун, 
ґериджун, ґеречун, ґередзин) є терміном, запозиченим з румунської мови 2 * (порівн. ру¬ 
мунське "крачун" та молдавське "кречун" - Різдво), в той час як Г. Кожолянко знаходить в 
цьому слові слов'янські корені: “корочун" від слова "коротшати" (ночі стають коротшими, бо 
Різдво припадає на час повороту сонця з зими на весну) 30 . Дослідник молдавської різдвя¬ 
но-новорічної обрядовості Ю. Попович, посилаючись на дослідження Фр. Міклошича та А. 
Росетті, також вважає термін "кречун" слов'янським за походженням: він виник у Болгарії ще 
до приходу сюди тюркомовних племен у X ст., і саме звідси поширився не лише на інші 
слов'янські народи, а й на сусіднє романомовне населення (румунів та молдаван) 3 ’. Риту¬ 
альна функція обрядового хліба, так само, як і інших страв із зерна, пов'язана з магією ро¬ 
дючості 32 . 

На Святий вечір у бойків готують також рибу, варений горох (у нього додають або цукор, або 
смажену на олії цибулю), капусту, розсіл, голубці, пироги (вареники) з повидлом, капустою, 
бульбою, тертим маком, цукерками, халвою В кілька вареників замість начинки кладуть 
копійки - кому дістанеться, той увесь цей рік буде багатим. З грибів готують кілька страв. 

В одній з кімнат (зазвичай не в тій, де накритий стіл до вечері) або на веранді прикрашають 
ялинку. Вирізають саме ялинку, а не смерічку, хоч смерек у навколишніх горах значно більше 
За австро-угорських часів ялинку ставили до Святого вечора, з середини XX століття під впли¬ 
вом загальнорадянських інновацій у різдвяно-новорічних святкуваннях її встановлюють перед 
Новим роком, 1 січня Проте і досі деякі люди обходяться на Новий рік без ялинки, прикраша¬ 
ючи її до Різдва Під час Святої вечері, коли родина збирається за столом, хтось іде в сусідню 
кімнату і вмикає гірлянду на ялинці - вона обов'язково має світитись, коли сім'я вечеряє, хоч її 
і не видно від столу 
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Протягом дня здійснюються не лише практичні, а й магічні дії. Так, для того, щоб родили 
фруктові дерева у садку, їх подекуди ще й тепер обв'язують соломою. Для "посилення ефек¬ 
ту" дерева ще й лякають: господар замахується на яблуньку чи інше фруктове дерево соки¬ 
рою, легенько б'є по стовбуру і тричі запитує: "Будеш родити? А як не будеш, я тебе зрубаю". 
Трапляється, що з господарем іде хтось із малих дітей і від імені дерева обіцяє плодоноси¬ 
ти). До речі, люди спостерігають, що дерева, які роками не плодоносили, дійсно після "заля¬ 
кувань" вкриваються плодами. Ніжки столу, за який сім'я сяде до вечері, обв’язують ланцю¬ 
гом і замикають на колодку - "щоб ворогам роти позамикало". П. Богатирьов, який детально 
дослідив цей звичай на Закарпатті, наводить ще 4 пояснення цього звичаю: щоб ноги членів 
сім'ї були міцними, як залізо; щоб дикі звірі не чіпали домашню худобу; щоб прогнати дияво¬ 
ла; щоб вітер не хитав фруктові дерева в саду 33 . Під стіл ставлять дійницю повну води - щоб 
корова давала багато молока. На столі стелють новий обрус - в деяких сім'ях є спеціальний 
обрус, що використовується тільки на Святий вечір. 

В цей день спостерігають за погодою: "як на дворі дуже звіздяно (на небі багато зірок - 
Н.Г.), дуже кури будуть файно си нести того року". 

До вечері обов’язково має бути нагодована уся худоба, до того ж не звичайним сіном, а 
отавою, а також "гостинцем" зі святвечірнього столу: медом, хлібом, голубцями та ін. Курям 
дають ще й куті, але без маку. Раніше деякі господині сипали курям зерно на середину край¬ 
ки (вишитий пояс). Точно пригадати мотивацію цього звичаю інформаторка (Матолінець П.) 
не змогла: "Чи би (кури) ся не розходили, чи би яйця не губили, чи що як". Досі вірять, що ху¬ 
доба на Святий вечір вміє говорити і може пожалітись Богу на недбалість господарів, тому 
"на Святий вечір погодуй гарно худобу, аби тя худоба не проклинала". 

Найврочистішим моментом є сама вечеря та обряди, що їй передують: врочисте входжен¬ 
ня господаря зі снопом до хати, привітання ним господині, розтрушування соломи тощо. Все 
це виконують після сходження першої вечірньої зорі, що символізує народження ісуса Хрис- 
та і власне розпочинає вечерю. 

Господар (часто з синами, рідше - з синами і дочками) іде до стодоли, набирає соломи та 
отави. На стриху (горищі над хатою) бере вінчик та вівсяний сніп. Вінчик - це невеличкий 
віночок, виплетений зі стебел вівса. Трапляється і нове: ставлять виплетену з вівса фігуру, 
що нагадує дерево з гілками на розтроєних ніжках або на дощечці. Виплітають сніп-дерев- 
це найчастіше самі (добрі умільці забезпечують не лише себе, а й свої родичів та знайомих) 
або купують на базарах в районних центрах Бойківщини. 

В інших регіонах України сніп більш відомий під назвами "дідух", "коляда", "колядник" 34 . В 
XIX ст. це був обжинковий, останній сніп, наділений магічними функціями, оскільки вірили, 
що в ньому знаходять свій притулок духи полів 35 або пращурів 36 . Тепер сніп на Бойківщині 
плетуть з найкращих, незламаних, зелених колосків вівса і зберігають по кілька років. Тра¬ 
диційно потрібно було щороку виплітати новий сніп, а старий спалювати. 

В Я. Пропп на російському матеріалі ставить спалення снопа в один семантичний ряд із 
знищенням інших обрядових предметів (троєцької берізки, опудала Масниці, деревця або 
ляльки тощо). Знищення всіх цих символів носило жертовницький характер і було поклика¬ 
не, на його думку, збільшити врожайність полів 37 . 

В деяких сім'ях с. Орявчика дотримуються архаїчного ритуалу купання снопа і вмивання 
чоловіків в потоці на Святий вечір Вінчик надівається на голову найменшому хлопчику (мо¬ 
тивація цієї обрядодії втрачена). Господар з синами (чи онуками) йде до річки (потоку, де вже 
прорубана ополонка), всі вмиваються. Іноді при цьому приказують: "Водице, Йорданице, об¬ 
миваєш луги, береги, умий мене, молодого, від усього злого". (Андрійчак М ) Господар, три¬ 
маючи сніп перед собою обома руками, занурює його неглибоко (лише верхівку, де зерно) у 
ополонку, виймає з води і тричі хрестить снопом прямо перед собою, направо, наліво. При 
цьому щоразу приказує: "Во ім'я отця, і сина, і святого духа". До речі, у сім'ї вдови Марії Ма¬ 
толінець сніп купає онук Після цього чоловіки ідуть до хати, де на них чекає жіноча полови¬ 
на сім'ї. 

Світло в хаті вимкнене, лише горять свічки на столі. Свічку (одну чи три) ставлять у 
підсвічник або в хліб При вході господар (з синами) кланяється і вітається з господинею 
(і дочками) не довільними фразами, а обрядовим текстом. Наводжу кілька варіантів цьо- 
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го діалогу. 1) Господар: "Христос ся раждає" - господиня: "Славіте його"; 2) господар: "Хрис- 
тос рождається" - господиня: "Славіте його" - господар: "Бажаємо веселих, щасливих свят. 
Ці упровадити, і других дочекати"; 3) "Христос ся рождає." - господиня: "Славіте його" - "Дай 
вам Боже нових свят дочекати... Дай вам щастя, з цими зимніми святами, з року на рік, з віку 
на вік..."; 3) господар: "Христос си раждає" - господиня: "Славите Христа". - "Дай нам, Боже, 
щасливий Святий вечір, той допроводити, другого дочекати, рік від року, на многая літ, всім 
людям, та й нам." - "Дай Боже дісь ми діждали, всі люди та й ми." 4) господиня: "Що несете" 
- господар: "Срібло, злото" (тричі); 5) господиня: "Що вносиш?" - господар: "Полон божий" 
(врожай - Н.Г.) - "Як много?" - "Як чатини (хвойних гілок - Н.Г.) в лісі" - "Як густо?" - "Так, як 
піску в морі". Пояснення: "щоб на другий рік було так багато хліба". Два останні варіанти є 
більш архаїчними, дохристиянськими. Якщо господаря нема (помер), його функції (внесення 
снопу, діалог у хаті тощо) виконує господиня, їй відповідає хтось з дітей. 

Після цього вмикають світло, ґазда встановлює на столі сніп, ґаздиня кропить його свяче¬ 
ною водою та обвиває по низу вишитим рушником. В останній час сніп почали прикрашати, 
як ялинку - іграшками і гірляндами. На честь революції в багатьох родинах його обв'язують 
і стрічкою помаранчевого кольору. Раніше, в середині XX століття, сніп ставили на камінці 
(або у пісок, глину), які затирали у воді під час його купання - для того, щоб сніп стояв ніби 
на землі, а не на "голому" столі. Тепер звичаю не дотримуються. 

Іноді в сніп кладуть часник (або не в сніп, а по кутках столу). Закарпатські бойки часник 
вставляють в середину ґеречуна. Біля снопа кладуть вінчик, у вінчик-жменю отави. Іншу ча¬ 
стину отави "мечут в другу хату" - але не на підлогу, а на меблі або на піч. В деяких оселях 
обрядові хліби/хліб притуляють до снопа, в деяких - кладуть поряд з ним зверху на отаву і 
вінчик. 

Кілька десятиліть тому, зайшовши до хати, господар клав під поріг (межа між своїм, до¬ 
машнім простором і чужим, ворожим) сокиру (залізо має силу оберегу). Існував також зви¬ 
чай, згідно з яким господиня стелила під ноги господарю, що зайшов зі снопом, кожух доро¬ 
ги вовною (щоб вівці велися). Також кожухом (або отавою) застеляли лаву, на яку сідатиме 
господар. Тепер цих звичаїв не дотримуються. 

Діти розтрушують солому по хаті. В наш час солома символізує ясла, в яких народився 
Ісус Христос. Таке християнське пояснення цього обряду зафіксоване вже на межі XIX та XX 
ст.“ В більшості хат з практичних міркувань солому вже не розкидають по всій підлозі, як 
раніше, а ставлять під стіл у ящичку чи мішечку. 

Там, де солому все ще розтрушують на підлозі і в сім'ї є малі діти, зберігся цікавий обряд: 
діти "шукають" в соломі гриби (уявні або у вигляді цукерок, рідше дорослі розсипають 
справжні сушені гриби). Коли ніби-то "знаходять" гриби, вигукують: "Он гриб, ой, оно гриб!". 
Іноді допомагають собі паличкою, яку потім влітку беруть з собою на справжнє збирання 
грибів, для розгортання листя (контактна магія) - і кажуть, що з нею справді гриби знаходять¬ 
ся краще. 

Збиральництво грибів (перевага надається білим) в Карпатах є і досі дуже важливим про¬ 
мислом (так само, напр., як збирання чорниць - місцеві назви "яфени", "чорні ягоди", "ягоди") 
Гриби та ягоди залишаються важливим компонентом багатьох страв бойків Карпат. 

Щоб у господарстві не переводилась худоба, діти під столом або на соломі імітують звуки 
тварин (в основному квокчуть, як кури - приклад магії подібності). Цей обряд майже забутий 
в с. Орявчику (в інших бойківських селах ще активно побутує). 

В деяких сім'ях Орявчика (Химинець Є ) перед вечерею всі члени сім'ї вмиваються в воді, 
до якої додані копійки - для того, щоб бути багатими (контактна магія). Проте переважно в 
селі цей обряд виконується вранці на Різдво Під час вмивання іноді промовляють ті самі 
слова, що і при вмиванні у річці (коли купають сніп): "Водице. Гарданице, обмиваєш луги, бе¬ 
реги, очисти мене хрещену, породжену Параскевію". 

До вечері літні люди запрошують ангелів Виходять на поріг з мискою куті і тричі промов¬ 
ляють: "Прошу вас, ангелики, до свої вечері" 39 Інших представників "того світу" або нечистої 
сили не кличуть, оскільки бояться, що ті нашкодять в господарстві. їх імена на Святий вечір 
взагалі заборонено вживати. За свідченням інформаторів, і в Орявчику старі люди на Свя¬ 
тий вечір замість слова "мак" кажуть "сім'я", інакше заведуться воші Цей самий забобон 
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зафіксований ще в кінці XIX ст. в с. Мшанець на Старосамбірщині М. Зубрицьким із 
приміткою: "також не треба кропити землю в хижи водою, бо будуть блохи кусати" 40 . Це при¬ 
клад так званої негативної магії (накладання табу на якісь дії чи слова). Закликати представ¬ 
ників "добрих", небесних сил - це вплив християнської церкви. Народна традиція базується 
на протилежному принципі: запросити до вечері злі сили (мороза, вовка 4 ’, ведмедя, горобців 
(останніх, до речі, досі кличуть до Святої вечері в с. Летня Дрогобицького району Львівської 
обл.), щоб вони потім протягом року не з'являлись у господі і не шкодили посівам та худобі. 
В давнину "старі люди знали запрошувати до вечіррі вшитке сотворінє" 45 . 

Перед самою вечерею вся сім'я вклякає (стає на коліна) і проказує (вголос чи про себе) 
молитви "Оте наш" та "Богородице, Діво, радуйся", звернувшись до образів. На Бойківщині 
ікони найчастіше розвішані на причілковій стіні, а не а кутку (на покуті). 

Після цього сідають до столу. Бажано, щоб протягом вечері ніхто не вставав, окрім госпо¬ 
дині, яка доносить страви на стіл. У більшості сімей дотримуються звичаю, за яким на столі 
стоїть лише одна страва - та, яку зараз їдять, інші розміщені неподалік. Миска стоїть на 
вінчику, всередині якого покладена отава. Протягом усіх свят на отаві та вінчику має стояти 
якась страва, їх не можна залишати порожніми - інакше сім'я голодуватиме. Найчастіше на 
вінчик і отаву кладуть керечун. 

Першою під час Святої вечері їдять кутю (у деяких оселях - мед). Під час вечері в деяких 
хатах ще зберігся обряд підкидання господарем першої ложки куті до "повали" (стелі). 
Пам'ятають і пояснення цього обряду: щоб худоба так само брикалась (а отже, була жвавою, 
здоровою), як кутя стрибає на ложці 43 . В інших місцевостях стежили, щоб більше зерен куті 
прилипло до стелі - тоді роїтимуться бджоли, буде добрий врожай 44 . Щоправда, в більшості 
осель Орявчика цього обряду вже не дотримуються з тих самих практичних міркувань. 

Коли миска стає порожньою, господиня (не миючи її і взагалі не рушаючи з місця) напов¬ 
нює її новою стравою. їдять або усі разом з однієї миски (що більше відповідає традиції і 
засвідчує єднання родини на Святій вечері), або кожен накладає собі їжу в окрему тарілку 
(особливо в тих хатах, де приймають гостей). До речі, у гуцулів і досі на Різдвяні свята усі 
п'ють по черзі з одного келишка, передаючи його по колу 45 . 

Забезпечити достатню кількість їжі протягом року, що настав, покликаний ще один старо¬ 
давній обряд, що здійснюється під час вечері. Господиня (або її дочка) встає з-за столу, бе¬ 
ре чисту миску і кладе в неї кілька розпечених вуглин з печі, а зверху - трохи воску, що на¬ 
крапав зі свічок, і трохи отави зі столу, це все починає куритись (іде дим). Члени сім'ї схиля¬ 
ють голови один до одного, до центру столу, а господиня обносить миску над їхніми голова¬ 
ми ("обкурює") і тричі приказує: "їжте" (варіант II: "Нате, їчте", варіант III: "Вечеряйте, челя¬ 
донько", варіант IV: "їлисте?”) - всі відповідають: "Ми ситі" (варіант II: "Не хочемо, ми ситі", 
варіант III: "Ми ситі, не хочемо, їли"). За третім разом господиня мовить: "Дай Бог, бисте бу¬ 
ли цілий рік ситі" (або "Ну, бисте були цілий Святий вечір, цілий рік і цілий вік, абисте були 
ситі"). Ця традиція покликана забезпечити достаток у їжі на увесь рік. 

Після вечері хтось із дітей, чиїм обов'язком є пасти влітку худобу ("скотарь"), збирає лож¬ 
ки зі столу, перев'язує їх стеблиною соломи і кладе біля снопу - для того, щоб "худоба три¬ 
малась купки" (інше пояснення - "щоб сім'я трималась купки"). Якщо в хаті є неодружені 
дівчата, вони беруть ці ложки, вибігають на двір і слухають, з якого боку загавкає собака - 
туди дівчиина вийде заміж. Вранці на Різдво той самий пастух розв'язує ложки і миє їх. 

Вода з-під миття святвечірнього посуду вважається лікувальною. У Орявчику цією водою 
вмивають (лівою рукою від себе) дітей, що "дістали уроки". 

Загасивши свічку на столі, стежать, в який бік іде дим. Якщо у двір - у хаті протягом року 
буде мрець. Якщо рівно, догори - на щастя Подібно ворожать на Новий рік: звечора нали¬ 
вають у дві склянки води і вранці дивляться, знизився чи підвищився рівень води: відповідно 
у хаті хтось помре або прибуде (народиться) 

Поївши, члени сім'ї за столом починають колядувати. Стародавні, дохристиянські колядки 
в Орявчику зникли з активного побутування, їх пам'ятають лише старші люди (до речі, нази¬ 
вають їх не колядками, а щедрівками - оскільки в них немає християнських мотивів). Це зо¬ 
крема, класичні для Бойківщини варіації на тему "дівчина пасла волів/прала хусточку, загу¬ 
била волів/перстень - і ніхто з її родини не зміг знайти їх, лише миленький"; "дівчина стере- 
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же яблуню в саду і відмовляє дати хоч одне яблучко усім членам своєї сім'ї - а милому 
віддає усі". Краще збережені апокрифічні колядки, в яких у переосмисленій народом формі 
переповідається історія народження Ісуса Христа Серед таких колядок - "Іван Сорокатий", 
"Ой, лелія, лелія". Виконуються також повстанські колядки - славнозвісний "Сумний Святий 
вечір", менш відомий твір "Світи, Боже, свічку"*. 

Ці пісенні твори присвячені національно-визвольній боротьбі ОУН-УПА в 1940-х - 1960-х 
роках. "Сумний Святий вечір" зустрічається не тільки на Україні (передовсім в західних 
регіонах), а й на всіх континентах світу, де живуть українці - в Зеленому Клині (Далекому 
Сході), в Сибіру, Західній Європі, Америці, Австралії і Азії". Є. Луньо називає цей твір одним 
із шедеврів українського новітнього фольклору*. 

Проте в Орявчику переважно виконують новіші, церковні колядки, які не належать до 
зразків фольклору, а створені церквою і нею ж розповсюджені Так, фактично в кожній хаті є 
"колядник" - тоненька збірочка, що налічує близько 80 пісенних творів про народження Хри¬ 
ста. Першою співають колядку "Бог предвічний", далі - "Нова радість стала", "Во Вифлеємі", 
"Дивная новина" та інші. Часто в бойківських сім'ях колядки співаються не по пам'яті, а з 
відкритим колядником. Це засвідчує поступову втрату традиційної передачі фольклору - від 
покоління до покоління в усній формі. Таким чином, оптимістичне твердження Р. Кирчіва про 
те, що "Бойківщина - одна з тих місцевостей, де народна колядна поезія найбільшою мірою 
збереглася від нівелюючого пізнішого впливу, де навіть під церковно-християнськими наша¬ 
руваннями виразно проступає їх первісна язичницька основа" 49 , в наш час поступово втра¬ 
чає силу. 

Після вечері чекають на вертеп. Обмежений обсяг статті не дозволяє детально зупинити¬ 
ся на розгляді орявчанського вертепу, тому тут зробимо лише короткий його огляд. В Оряв¬ 
чику, як і загалом на Бойківщині, невідомі добре описані О.В. Курочкіним в його численних 
працях" народні драми "Коза" та "Маланка", приурочені до Нового року, тобто 13-14 січня. 
Бойківський вертеп - це релігійна вистава, в якій представлений біблійний сюжет про наро¬ 
дження Ісуса Христа. Його аналогом є "Іроди", поширені подекуди на Покутті 5 ’ та в близьких 
до Бойківщини гуцульських селах". Як було зазначено вище, різдвяний вертеп у Орявчику 
відновлено лише два роки тому, перед тим п'ять чи шість років він не ходив - в селі залиши¬ 
лось надто мало молоді. Новітній вертеп бере до своїх лав як хлопців, так і дівчат (хоча тра¬ 
диційно усі ролі мали виконувати лише хлопці). Персонажі вертепу традиційні для Бойківщи¬ 
ни "святі" (Пастушки, Ангел, три Царі, Ірод, Воїн Ірода) та "нечисть" (Жид, Сура (жінка Жи¬ 
да), Чорт, Смерть, Дідо, Циган). Релігійні персонажі грають статичну виставу, не імпровізу¬ 
ють, не звертаються до глядачів і мало рухаються, натомість представники "нечисті" спілку¬ 
ються безпосередньо з глядачами, втягують їх у діалоги, а іноді і в активні дії (напр., витягу¬ 
ють на середину кімнати, примушують танцювати тощо). Народні ролі у вертепі є дуже коло¬ 
ритними: Жид і Сура намагаються нав'язати глядачам якісь товари, кругом шукають вигоди, 
Чорт лякає вилами, Смерть - косою. Присутні елементи еротичної сміхової культури - Сура 
усім демонструє свою спідню білизну, замащену червоним. Мошко плаче, бо думає, що йо¬ 
го жінка помирає. Характерною рисою цих героїв (швидше, антигероїв) є так звана антипо- 
ведінка - їм дозволено те, що загалом переступає норми суспільної моралі в буденний, не 
святковий час: вони можуть лихословити, брехати, красти, зачіпати дітей, бути п'яними (це 
навіть додає їхній грі певний колорит - на тверезу голову так не скажеш і не зробиш), шко¬ 
дити у хаті і в господі (бити, ламати, переносити на інше місце або ховати вози, ворота). Та¬ 
ким чином, вертеп є невід'ємною частиною народної сміхової культури і водночас одним з 
найцікавіших різдвяних обрядів. 

Наостанок хочу висловити щиру подяку людям, які дуже допомогли мені в збиранні ма¬ 
теріалу в с. Орявчик: Матолінець Марії Іванівні та її родині. 
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Олеся Стасюк 
Київ 

ХАРЧУВАННЯ ТА ЗАМІННИКИ ЇЖІ УКРАЇНСЬКОГО СЕЛЯНСТВА НА 

ПОЧ. 30-Х РОКІВ XX СТ. 

Харчування українського селянства на початку 30-х років XX століття, як предмет 
наукового дослідження мало вивчалося як у діаспорній, так і у вітчизняній науці, тому дана 
стаття є спробою систематизації та узагальнення фактичного матеріалу з даної тематики. 

Методичною основою цієї наукової праці є метод польових досліджень, а також методи 
аналізу та синтезу. Метод польових досліджень дає можливість розглянути на сучасному 
етапі побутування уявлень про голодомор, з'ясувати явище вживання в їжу різних замінників 
харчування і ставлення очевидців голодомору до цього явища. Метод аналізу і синтезу дає 
змогу проаналізувати та комплексно розглянути проблему харчування українського 
селянства, за умов майже повної відсутності їжі. 

Починаючи з серпня 1932 р., Кремлівською владою було оголошено перший план 
хлібозаготівлі та сільськогосподарських продуктів, з яким переважна частина українського 
селянства впоралась. Незабаром після цього, в жовтні, був продиктований додатковий план 
здачі, який становив 50 відсотків основної норми. Селяни почали приховувати свої запаси, а 
представники партійних організацій та сільські активісти - ходити по дворах з металевими 
щупами, вишукуючи закопане зерно, заглядаючи в льохи, димарі, колодязі, печі, 
перекопуючи садки й городи, забираючи при цьому всі запаси продуктів (квашену капусту, 
огірки, квасолю, буряки). В січні 1933 р. оголосили третій план хлібоздачі - "лишків", який 
тривав до весни’. 

Майже повне вилучення органами влади продуктів харчування, змусило українського 
селянина вишукувати різноманітні замінники їжі, затрачаючи при цьому чимало зусиль, щоб 
приготувати щось подібне до страви, хоча стравою це неїстивне вариво було назвати важко. 

Ю. В. Аврааменком у збірнику "Голодовка: 1932-1933 рр. на Переяславщині: Свідчення" 
уклав словник сурогатних страв, що споживалися населенням краю під час голодомору 2 . 
Ганна Капустян у статті "Голод і селянська ментальність", характеризуючи психіку голодної 
людини, передусім вказує на втрату чуття: "Зникає бридливість, без розбору до харчування 
додаються різні не харчові інгредієнти" 3 . У статті "Народне харчування, їжа, кухонне 
начиння", Лідія Артюх згадує про порушення різних харчових заборон і обмежень під час 
жорстокого голоду 1933 р. 4 

Велику кількість матеріалів про споживання різних замінників їжі містять свідчення 
очевидців голодомору, зібрані студентами Київського національного університету імені 
Тараса Шевченка за програмою-запитальником для записування свідчень про голод 
1932-1933 рр. та 1946-1947 рр. в Україні, розробленим професором кафедри етнології та 
краєзнавства Валентиною Борисенко Свідчення записані переважно у селах Київської, 
Черкаської, Чернігівської, Житомирської, Вінницької, Полтавської, Сумської, Кіровоградської 
областей 5 . Понад 1245 свідчень подано в інтернеті на сайті "Уроки історії: Голодомор 
1932-1933 рр." в розділі "Свідчення", який був створений за підтримки Міжнародного 
благодійного фонду "Україна - 3000", (голова наглядової ради Катерина Ющенко), 
завданням якого було донести до народу України правду про голод®. 

Вживання населенням різних сурогатів почалося з осені 1932 р., а десь по Різдвяних 
святах закінчилися всі невеликі запаси картоплі й овочів. Отже, люди почали їсти все. щоб 
затамувати почуття голоду 7 . 

Голодні селяни вживали їжу як рослинного так і тваринного походження. 

Коли зазеленіла трава, почали викопувати коріння, їсти листя та бруньки. Вживали в їжу 
кульбабу, реп’яхи, проліски, іван-чай, амарант, кропиву, липу, акацію, щавель Ці та інші 
рослини, які тоді складали основний "раціон" селянських родин, мали обмаль білків, і. 
споживаючи їх люди діставали водянку й масово вмирали'*. 

Селяни розкопували нірки мишей щоб знайти хоч жменьку зерна. Товкли його в ступах. 
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добавляли жменьку макухи (з конопляного сім’я, яка була з волокнами 9 ), буряки, картопляні 
лушпайки і з цієї суміші щось пекли 10 . Ті, хто зумів приховати хоч трохи зерна, мололи його 
на залізних млинках з букші від колеса і варили затируху (вариво з невеликої кількості 
борошна, розтертого з колосків)". Батько свідка С. К. їжка з м. Жашкова Черкаської обл. 
змолов на букші торбину проса з лупою, добавивши бурякове насіння, і з того вийшла якась 
зелена маса. Мололи також сухе листя’ 2 . 

Загалом люди їли все, що можна було жувати. Варили і їли сирими квіти акації, зелену 
лободу змішували з товченими качанами кукурудзи і хто міг, а це було за щастя, добавляли 
жменьку висівок. Від такої їжі розпухали ноги, тріскалася шкіра”. 

Качани кукурудзи, лушпиння з проса селяни сушили, товкли, перетирали з бур'янами і 
варили супи, пекли млинці. Такі страви неможливо було розжувати, організм не міг їх 
перетравити, тому в людей боліли животи 1 *. З макухи та кропиви або подорожника’ 5 пекли 
млинці, так звані моторженики. Від такої їжі: 

Отощали люди, 

Падали як мухи, 

Кропивою - лободою 
Не наповниш брюха'*. 

Доходило до того, що селяни кришили солому на дрібненьку січку і разом із просяною та 
гречаною половою, корою з дерева (липи) товкли в ступі. Все це змішували з лушпинням від 
картоплі, від якого дуже труїлися, і з цієї суміші пекли "хліб", споживання якого викликало 
найтяжчі шлункові захворювання’ 7 . Про випадки вживання полови як одного з харчових 
інгредієнтів знаходимо підтвердження у приказці: "Мама плецики пекла, як полова в нас 
була, а тепер і їх нема"’®. 

В споживання йшла і меляса, яка була не придатна навіть для худоби’ 0 . З щоденника Д. 
Заволоки, заарештованого в 1935 р. за контрреволюційні погляди, також знаходимо 
відомості про вживання в їжу кормів, призначених для худоби: "Колгоспники крадуть харчі 
свиней (комбікорм), і печуть з них лепйошки і їдять" 30 . 

Люди записувалися в колгоспи, в СОЗи , в артілі надіючись на порятунок, адже там часом 
видавали "миску баланди" чи макухи: 

А у СОЗі при дорозі 
роздають макуху. 

Хочеш жити - йди до СОЗу, 
бо впадеш без духу 1 '. 

На Переяславщині баландою називали вариво з бурякової гички, кукурудзи, могло 
використовуватись кінське м'ясо 22 . На Вінниччині так називалось вариво з запареного 
борошна і гички 23 . 

Колгоспники крали кормові буряки, ховаючи їх у халяви чобіт. Дехто готував з них узвар, 
інші терли на тертку, домішували "кользи" (ріпаку) і пекли коржі - колзяники 24 . Батько свідка 
І. С Романа працював на цукровому заводі, де отримував пайок і сухий жом: його 
розмочували і в такому вигляді їли 25 . З свіжого жому та люцерни пекли млинці 2 ®. Доярки на 
фермах крали молоко, щоб нагодувати вдома голодних дітей 27 , чоловіки ж там могли взяти 
ячмінної дерті. Колгоспники, пересіваючи полову, приносили додому по піввідра всякої 
всячини, переважно насіння бур'яну. Перемелювали цю суміш на жорнах, додавали до 
тертих буряків і готували "плесканчики", які були колючі та гіркі на смак 2 ®. Жорна теж 
конфісковавули, їх доводилося ховати, вони давали хоч якусь надію на життя, адже здобуті 
замінники їжі треба було змолоти, причому так щоб ніхто не взнав і не доніс. Були випадки, 
коли представники влади забирали і розбивали жорна, ступи, горщики зі "стравою", 
аргументуючи це так "Не виконали заготівлю, а самі щось мелете" 29 . 

Майже в кожному колгоспі були штатні посади збирачів мерців, які повинні були збирати їх 
підводами, відвозити на кладовище і ховати в спільних могилах. За свою працю такі "збирачі" 
одержували по 300-500 г. хліба 30 , що рятувало іх від смерті. Але не завжди в колгоспі можна 
було щось отримати чи вкрасти хоч кусок макухи У виписці з спецповідомлення з села 
Северинівка Тростянецького району вказано, що колгоспники харчуються винятково 
сурогатами: тертими жолудями з домішками хріну тощо 31 . 
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Перетерті жолуді з кукурудзою слугували замінниками борошна, з якого випікали "хліб" Як 
замінники їжі використовувались: каштани; кора з липи, осики і берези; бруньки; стебла 
очерету; глід і шипшина, що були найсмачнішими; збирали різні ягоди, навіть отруйні; 
перетирали на борошно насіння з трави; варили з цукрового буряка "мед", пили воду, 
заварену гілками вишні 32 . 

Найгірше доводилось новонародженим дітям, адже в матерів не було грудного молока. Зі 
свідчень відомо, що мати давала дитині ссати напій з маківки, і вона засинала на днів три 33 . 

Становище сільських учителів було не менш тяжким: їм у школі видавали 1 кг муки на 
місяць, до якої вони додавали тертих буряків і з цього пекли млинці 34 . 

Дітей, яких "поставили на довольствіє", в інтернаті годували бовтушкою (трохи муки, 
запареної кип'ятком) і давали тоненьку скибочку хліба. Такі ж обіди отримували діти в яслах, 
які згодом позакривали через відсутність харчів. 

З ранньої весни селяни почали перекопувати старі картоплища. З перемерзлих картоплин 
пекли клецьки 35 , гнилу картоплю розтирали в макітрі і пекли млинці, - змащуючи сковорідку 
мастилом для коліс 38 . Йшла в їжу і серцевина соняшникових штурпаків. 

Коли почали пробиватися колоски, люди пробиралися на колгоспні поля і стригли колоски, 
наражаючись на смертельну небезпеку. Сталін і Молотов видали Закон від 7 серпня 1932 
року, який в народі прозвали законом про "п'ять колосків". Рівно стільки їх треба було, щоб 
засудити людину до 10 років в'язнення чи навіть до розстрілу. 

Селяни спочатку їздили в міста вимінювати речі домашнього вжитку на продукти. 
Подушки, одяг, вишиті рушники коштували піввідра картоплі чи кілограм кукурудзи. Мати І. С. 
Чернія виміняла кілька кілограмів меду на щось цінне, чим врятувала його від хвороби та 
голоду, напуваючи гарячою водою з медом 37 . Але новим законом про "боротьбу з 
спекуляцією", який загрожував селянам від 5 до 10 років ув'язнення, було заборонено 
обмінювати речі на продукти. Це був ще один крок до голодної смерті*. 

Голодні муки не стерли в українського селянина пам'яті про свої традиції. Люди 
намагалися будь-якою ціною знайти або виміняти щось їстівне, особливо на Різдво та 
Великдень. Мати С. І. Горбенко купила перед Пасхою жита та два тижні товкла його в ступі 
на муку. Спекла 3 хлібини та 15 пиріжків, щоб піти у церкву посвятити*. Що це було 
загальнопоширеним явищем, свідчить і запис у згаданому щоденнику Д.Заволоки: "Мати 
приїхала купити хліб "на свята", ніяк не можуть відвикнути від своїх старих традицій, навіть 
голод не знищив бажання відзначити "свята", і на це хворіє все селянство за незначними 
виключеннями" 40 . 

Споживалися в їжу також продукти тваринного походження. Вже наприкінці 1932 р. 
зарубіжний кореспондент виявив, що у селі, розташованому за ЗО км на південь від Києва, 
мешканці поїли всіх котів і собак 4 ’. "З голоду й собаку з'їси" 42 , каже тодішня приказка 

З настанням весни 1933 р почався сильний голод, у людей порозпухали обличчя, ноги та 
животи. В їжу пішли миші, щури, їжаки, вужі, мурашки, хробаки 43 , тобто те, що входило до 
харчових заборон і обмежень і ніколи до цього не вживалися людьми. Про жахливість голоду 
свідчить також вживання в їжу павуків 44 , які в українському суспільстві заборонено вбивати, 
бо це є порушенням сакральності. 

У деяких місцевостях варили слимаків, юшку споживали, а хрящове м'ясо подрібнювали 
та перемішували з листям. Це запобігало набряканню тіла і сприяло виживанню. 

Полювали також на байбаків, заливаючи нори водою 45 , ховрахів, та іншу дрібноту. В 
місцевостях поблизу річки рятувала ловля риби, хоча це було суворо заборонено і каралось 
позбавленням волі 4 ®. До того ж рибу могли ловити лиш ті. в кого були волоки 47 . Разом з рибою 
попадався щавель, з якого обчищали кашку, сушили, товкли і пекли з неї "ліпеники". 
Використовували в їжу розтерту водяну ряску 4 " Виловлювали пуголовків, жаб. ящірок, 
черепах, молюсків, варили їх трохи присолюючи, якщо була сіль, що також було рідкістю 49 . 
Зовсім дрібну рибу перетирали з сіллю і пекли у чавунках - це називалось товчениками 50 . 
Порятунком для голодного був також ліс. Полювати доводилось крадучись уночі, бо й це 
було заборонено. Трохи допомагали гриби, яких було багато після дощів 5 ’, хоча голодні люди 
від переїдання часто вмирали " Не їв - зомлів, наївся - звалився" 52 . 

Зі свідчень очевидців відомо що багатьом селянам допомагали вижити корови, яких 
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ховали по ярах та лісах, а жінки тихцем бігали їх доїти 53 . Взимку кормів для худоби також не 
вистачало, але селяни будь-що намагалися прогодувати своїх рятівниць. До молока 
добавляли полову, мелене зерно, якщо було, і навіть мухи та гусінь 64 . 

Масово почалося вживання кінського м'яса, яке ще за часів Київської Русі вважалося не 
чистим, не гідним для споживання 55 і було відсутнім у харчовому раціоні українців. Свідчення 
цього знаходимо в документах Державного архіву громадських об'єднань України, де 
вказано, що близько сотні здохлих коней людність розібрала собі на харчі 50 . 

Вживання конини почалося ще раніше, з 1931 р., коли ще не почався масовий голод. Люди 
вночі добували зі скотомогильників здохлу конину, з неї робили холодець, засолювали про 
запас, поки і це джерело не закінчилось 57 . Здохлих коней для дизенфекції поливали 
карболкою або навіть смолою, але це не зупиняло людей, які билися за такий кусок конини, 
вимочували її і споживали 50 . Здохлих колгоспних свиней також поливали гасом, щоб люди не 
розбирали на харчі, але й це не допомагало 59 . 

Страшний голод змусив українського селянина порушити найсуворішу харчову заборону в 
традиційному харчуванні - вживання падла, незважаючи на те, що тварини часто дохнуть 
через різні інфекційні хвороби 60 . Люди мусили харчуватися здохлими курми, собаками, а 
інколи навіть розкопували людські трупи 6 '. 

Порушувалися й деякі інші раціональні та ірраціональні заборони. Голодуючі ловили 
журавлів, лелек, чапель, яких в Україні споконвіків оберігали, ніколи не руйнували їхні гнізда. 
За народними віруваннями споживання лелечого м'яса прирівнювалось до людожерства 62 . 
Проте вкрай виснажені люди шукали і смажили воронячі та сорочачі яйця 63 , ловили диких 
птахів, забирали з гнізд пташенят. Так, наприклад, П. К. Романовський з с. Погоріла 
Джулинського району знайшов на вербі двоє вороненят і тут же їх з’їв 64 . Зі свідчень очевидців 
стає відомо, що за зиму 1932-1933 рр. в селах люди переловили всіх ворон і горобців 66 . 

В їжу споживалося й те, що було зовсім неїстивним. Мололи на борошно кістки тварин, 
шкіру та підошви з взуття, шкіряні паски 66 . Щось подібне до їжі готували зі старих шкір тварин, 
варили клей з дерев 67 . 

Найстрашнішими відомостями, що стосуються можливих джерел харчування, були 
випадки канібалізму. Роберт Конквест визначає "найстрашнішим фактом те, що люди 
божеволіли, різали і варили трупи, вбивали власних дітей і поїдали їх" 66 . Це в ті часи 
створено страшну приказку: "Наш сусід уже здурів і дітей своїх поїв" 69 . 

Були і такі випадки, що також виникали на ґрунті порушення психіки, коли батьки свідомо 
пропонували з'їсти їх після смерті, аби врятувати своїх дітей 70 . 

Нелюдська влада, позбавила українське селянство всіх можливих продуктів харчування, 
змусила його на початку 30-х років XX ст. вживати в їжу різні сурогати, забирати харчі від 
худоби, споживати тварин, які завжди входили до харчових обмежень та заборон в 
українському традиційному харчуванні, спускатися до найнижчого рівня свідомості - 
канібалізму, порпатись у смітті і споживати різні відходи. Людей, які пережили голодомор 
дотепер не покидає страх, чимало з них завжди мають про запас мішечок борошна чи сухарі. 
Сьогодні це важко уявити, а ще тяжче усвідомлювати, що за такі страшні злодіяння ніхто не 
покараний. 

* Літературний редактор Лідія Сушко, яка сама в 1946-1947 рр. пережила голод, після 
редагування статті, зазначила: "Зі свого голодного дитинства мені запам'ятався випадок, 
коли хлопці зруйнували гніздо, з нього випали ще голі пташенята і побилися То мій брат 
після того кілька днів не міг нічого їсти Які ж муки змушували людей їсти тих вороненят" 
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Дослідження побратимства (посестринства) та "кумлення" 
в традиційному українському суспільстві 

Досліджуючи соціальну організацію українського традиційного суспільства XIX ст., ми сти¬ 
каємося з двома видами духовної спорідненості: побратимством (посестринством) та кум- 
ленням Стосунки, що складалися між людьми внаслідок спільного здійснення певних обря¬ 
дових дій прирівнювалися до братських чи сестринських' Тож спробуємо з'ясувати: яким чи¬ 
ном взаємопов'язані ці два види спорідненості'? Чи є це явище суто українським? Чи 
зустрічаються подібні обрядові дії в традиційно-побутових культурах інших народів? Якщо 
так, то чи спостерігається певне запозичення внаслідок взаємозв'язків 7 

Шукаючи відповіді на ці питання, краще всього скористатися порівняльно-історичним ме¬ 
тодом Адже саме він дає змогу виявити особливе й загальне в розвитку соціальної ор¬ 
ганізації різних етносів та народів. 

Провівши історико-дифузійне порівняння традиційно-побутових культур українського та 
сусідніх з ним народів, ми виявили схожі та відмінні ознаки у проведенні обряду, меті та часі 
встановлення такого зв'язку, що відбулося внаслідок їх взаємозв'язків та контактів. Так, якщо 
для мешканців Трансільванії на початку XX ст ще притаманні три види братань чоловіка з 
чоловіком, жінки з жінкою та чоловіка з жінкою 2 , то для українського суспільства третій вид 
поступово зникає, хоча й існував раніше. На цю думку наводять сюжети казок, записаних на¬ 
прикінці XIX ст. наприклад, казка про "Лиху мати та сестру-Середу" в якій хлопець бра¬ 
тається з дівчиною 3 . Про інші види братань читаємо в билинах про "Іллю Муромця та його 
побратимів", "Добриню Нікітіча і Альошу Поповича", в казці про "Котигорошка" та ін 4 Адже 
усна народна творчість не залишалася статичною, а постійно розвивалася та деформувала¬ 
ся відповідно до змін у суспільстві. 

Завдяки історико-генетичному порівнянню можна з'ясувати основні причини та виділити 
соціальні групи, між якими встановлюються такі зв'язки. По-перше, люди, котрі не мають 
рідних братів та сестер 5 , таким чином створювали родину. По-друге, браталися особи пев¬ 
них специфічних професій, наприклад, чумаки. Таке побратимство засновувалося, головним 
чином, на потребі взаємодопомоги". По-третє, молодь браталася з метою кращого виконан¬ 
ня громадських справ, покладених на парубочі й дівочі громади 7 . Цей вид побратимства пев¬ 
ним чином схожий з наступним, а саме з братствами, які утворювалися на релігійному 
ґрунті 8 . 

Також важливо пам'ятати, що обряд "братотворення", окрім вступу в церковне братство, 
міг відбуватися як за санкціонування суто громадою, так і за участі духовенства 8 . 

Обираючи собі побратима, хрестову сестру чи куму, керувалися, передусім, дружнім став¬ 
ленням до обранця. Адже, як мовить українська народна приказка, "Поганого чоловіка в по¬ 
братими не беруть" 10 . Підшукували собі побратима серед рівних як за соціальним станом, так 
і за матеріальними статками, керуючись при цьому народною мудрістю: "Не братайся, з ким 
телят не пас", щоб не вийшло так, як "Побратався собака з горобцем"". 

Щоправда, часом бувало й так: 

"При добрій годині усі побратими, 

А при лихій немає і родини" 17 . 

Найчастіше братання відбувається під час Великодніх свят, між щирими приятелями, які 
таким чином скріплювали свої дружні стосунки' 3 . 

Обрядові дії братання були не однаковими не лише в різних народів, айв українців, які 
проживали на різних територіях. Етнографами зафіксовано, що в Єлисаветградскому повіті 
Єкатеринославської губернії побратимство та посестринство зустрічалося досить часто в 
XIX ст. Обряд братання зазвичай розпочинався частуванням у корчмі, хоч це й не було 
обов'язковим. (Наприклад, у матеріалах, отриманих з містечка Дмитрівка, про це не зга¬ 
дується). Далі майбутні побратими та свідки йшли до одного з них додому. Зі стіни знімали 
ікону, молилися та присягали перед нею і свідками, що будуть братами на все життя. Цілу- 
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вали образи, обіймалися та обмінювалися подарунками. Дарували ікони, перед якими при¬ 
сягали чи які навмисне купували для такої мети’ 4 , обмінювались і світськими подарунками: 
худобою, вуликами тощо. Братання між жінками відбувалося подібно. Новоявлені сестри, 
найчастіше обмінювалися рушниками, хустками, дрібною худобою тощо' 5 . 

У росіян обмінювалися натільними хрестами'*. А в Трансільванії побратимство укладало¬ 
ся "на хлібі солі" зі словами: "Даю тобі хліб з сіллю, а ти дай мені свій". Браталися тут в 
юнацькому віці, можливо тому не було обрядового дарування. Зрідка зустрічалися братан¬ 
ня "на крові". При цьому надрізали собі мізинці та змішували кров 17 . Як бачимо, процедура 
обряду мала відміни, проте її суть завжди лишалася сталою. І чоловіки, і жінки побратав¬ 
шись вважали одне одного за кровних сестер та братів. 

Зазвичай між ними встановлювалися щирі, дружні, майже родинні стосунки. Так, у ма¬ 
теріалах Т. Вовка читаємо: "Братам горілчаним не годиться заводити сварок, ні свідчити 
проти себе - то є великий гріх". Побратими завжди радилися між собою при вирішенні най¬ 
важливіших питань, допомагали одне одному словом і ділом’*. 

Якщо відносити побратимство до духовної спорідненості, то закономірно виникає питання 
про можливість укладення шлюбу між родинами. Це питання здавна поставало перед 
дослідниками звичаєвого права. Етнографами XIX ст. не було зафіксовано жодного випадку, 
коли шлюб укладався між дітьми побратимів. М. Ганенко стверджує, що народний звичай 
"братання" в сфері укладання шлюбів прирівнюється до інших видів духовної спорідненості: 
"На кумі чи "горілчаній сестрі" ніхто не надумає женитися"'*. Священик Г. Сорокін вважав бра¬ 
тання одним з перших ступенів споріднення, що унеможливлювало одруження між дітьми 
побратимів 20 . Проте він же згадує про два випадки, коли побратими зверталися до нього з 
проханням одружити їхніх дітей, які не зважали на звичай та вирішили побратися. Прохання 
були задоволені, а шлюби укладені. На думку Г. Сорокіна, вдова не могла вийти заміж за по¬ 
братима чоловіка, "бо це все одно, що одружитися на жінці-вдові рідного брата” 2 '. 

У кінці XIX та на початку XX ст. побратимство ще продовжувало побутувати в українсько¬ 
му суспільстві, проте з певною трансформацією та подальшим занепадом цього давнього 
звичаю. 

В. Даль пов'язує побратимство жінок з весняними "кумленнями" 22 . Такої ж думки дотри¬ 
мується у статті "Побратимство та кумівство" В. Сироткін, вважаючи звичай "кумлення" 
особливою формою посестринства у дівчат 23 . Він окреслює територію, на якій у XIX ст. 
зустрічався звичай встановлення дружніх стосунків через згаданий обряд - Київщина, Ка- 
теринославщина. Сіверщина 24 . Певним чином це пов'язано з близькістю розташування цих 
територій до Росії, адже там даний звичай зберігся краще і зустрічався по всій території, і 
зумовлено процесом дифузії культур народів які постійно підтримували між собою тісні 
взаємозв'язки. 

Проф. О. Веселовський вважав, що звичай "брататися" та "кумитися" прийшов на 
заміщення звичаю "родичатися", тобто почав побутувати в процесі деформації звичаїв об¬ 
рядових шлюбно-сімейних взаємин під час купальських свят 25 . 

Використавши метод типологічного аналізу, тобто виділивши з пласту наявного ма¬ 
теріалу схожі елементи щодо учасників "кумлення" серед українського селянства XIX ст., 
ми дійшли такого висновку: з даної обрядодії варто виділити кілька варіантів: а) суто дівочі; 
б) змішані (між дівчатами і парубками) та в) "кумлення" поміж молодими жінками. 

Найбільш розповсюджений звичай "кумлення", що був притаманний більшості ук¬ 
раїнського населення, відбувався на Клечальні святки і тривав до Петрівки (29 червня). В 
обряді брали участь тільки дівчата. 

У Валуєвському повіті на Святу неділю дівчата плели вінок з любистку, м'яти, іншого 
зілля, несли його в садок до однієї з них та приходили туди куматися. Усередину вінка 
вішали натільний хрестик, а сам вінок прилаштовували на вишні. "Кумами" ставали ті 
дівчата, котрі крізь вінок цілували хрестик, а потім обмінювалися подарунками: намистом, 
хустками тощо 25 Обрядодія супроводжувалася піснями, в яких розкривався зміст дій 
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Ой, кумочки, 

І голубочки, 

Ми у ліс ідем, 

Ми кумить ся йдем - 
І покумимося, 

Й поголубимося! 

А на дубочку 
Два голубочки, - 
Вони кумлять ся 
І голублять ся, 

Обімають ся 
Й пригортають ся 27 . 

Дослідниця українських весняних танково-ігрових пісень О. Чабанюк, описуючи танок 
"ворітця”, твердить, що на Троїцькому тижні існував звичай особливим чином виконувати цей 
танок. Ворітця створювалися з зелених гілок під якими проходили дівчата під час "кумлення" 2В . 

Зі звичаєм кумлення пов'язують також під час зелених свят ігор "завивання" вінків та "за¬ 
вивання берези", танку "Ой Тодоре, Тодоре". 

Обравши молоде деревце з тонким гіллям дівчата завивали вінки на самій березі співаючи: 
"Ой зав'ю вінки та на всі святки, 

Ой на всі святки, на всі празники, 

Та рано-рано на всі празники..." 

Далі наставала черга хлопців приймати участь у дійстві. Обережно, щоб не розвити вінків, 
вони зрізали їх з дерева та дарували своїй дівчині, яка відносила його додому. Згодом за допо¬ 
могою цих вінків дівчата ворожили, пускаючи їх на воду 29 . У записах Максимовича, міститься 
згадка про "заплітання лісу", або плетеницю, в якій брали участь дівчата разом з парубками 30 . 

Запис з Сумської області також підтверджує, що "дівчата завивають вінки і для хлопців, і 
для себе" 3 '. На Черкащині дівчата "кумилися" з хлопцями "Хрестячи зузулю" 32 . 

Кумлення, зафіксоване на Київщині, свідчать про те, що даний звичай в українців, на 
відміну від росіян, які кумилися на час свят, а потім "розкумлювалися" 33 , передбачав встанов¬ 
лення не короткочасного "сестринського" зв'язку, а клав початок для подальшого поріднення 
через хрещення майбутніх дітей. "Дівчата між собою кумуються, як бере за куму то вона не¬ 
се шматок полотна до дитини, хліб несе, у полотно замотують дитину, як ідуть до хреста" 34 . 
Але ж про яких дітей йдеться, коли ми говоримо про незаміжніх дівчат? На підтвердження 
думки про те, що ритуальне кумлення є дещо більше ніж імітація дорослого життя: "Коли 
дівчати вийдуть заміж та мають дітей, то кумуються одна в одної"' 35 . 

На інших територіях під час кумлення співали: 

Кумо-любо, не гай мене, 

Що маєш, то даєш, відправ мене. 

Кума-люба, не гай мене, 

Що мала, то дала, відправила. 

Через тин вишня похилилася, 

А кума із кумою посварилася. 

- Тобі яблучко, мені грушечка, 

Не сварімося, помирімося, кумо-душечко. 

Тобі яблучко, мені зернятко, 

Не сварімося, помирімося, кумо-серденько 36 

У цій пісні, очевидно, лишився лише рудимент кумлень, які ввійшли в сюжетну структуру і 
гармонійно спів існують з іншими сюжетними компонентами 
У Тульчинському районі Зелені свята дівчата та хлопці святкували окремо. При цьому спо¬ 
чатку як у дівчат, так і у хлопців відбувалося частування, а потім дівчата йшли на вулиці ку- 
митись. 

Зазвичай обрядове частування мало велике значення коли б воно не відбувалося - перед, 
посеред чи після обряду кумлення. 

Не лише в Україні а й інших країнах Європи обрядовість весняно-літнього календарного 
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циклу включала в себе ритуальні кумлення молоді. В Україні це був перший етап зближення 
осіб, які надалі закріплювався через інші види духовної спорідненості, наприклад, хрещення 
дітей. 

Отже, звичай, що зародився в дохристиянські часи продовжував побутувати і в XIX ст. За¬ 
знавши певної деформації, він однак, зберіг чітко визначені соціально-економічні та мо¬ 
ральні засади. 


'Попов В. Побратимство //Народьі и религии мира: Знциклопедия. - М., 1998. - С.895. 
“Календарнеє обьічаи и обрядьі в странах зарубежной Европьі конца XIX - начала XX в Весенние 
праздники. - М., 1977. - С.300. 

5 "Лиха мати та сестра-Середа”: Українські народні казки. - К., 1948.-Т.З. - С.102. 

‘Древние российские стихотворения, собранньїе Киршею Даниловьім.-М., 1977.; Добрьіня Никитич 
и Алеша Попович.-М.,1974; Українські народні казки: В З.т. - К., 1946-1948 
"Вовк Т. Братання на Україні //Правда - 1891- Вип.8. - С.89. 

"Єгоров М. Село Великі Копачі //Вісник Одеської Комісії Краєзнавства.-1925.-№23.-С.196.; 
Миколюк А. Село Нова Зуївка // Там само. - С.258. 

’Ястребов В. Нові дані про союзи неодруженої молоді Півдня Росії //Киевская старина. - 1896. - Кн. 
X.-С.117. 

"Братства в Украине //Основа. - 1862. - №10. - С.90-99. 

“Акт "побратимства" в церковній метриці. //Киевская старина. - 1887. -Т.Ю.; Фотинский О. 
Побратимство и чин братотворення. - Житомир, 1890. 

'“Прислів'я та приказки: Взаємини між людьми. - К., 1991. - С.26. 

"Там само. 

'“Там само. 

’ 5 К истории побратимства //Исторический вестник. - 1889. - №3. - С.783. 

'"Вовк Т Братання на Україні //Правда. - 1891. - Вип.7. - С.27. 

'"Там само. 

’Тромьїко М. Традиционньїе нормьі поведения и формьі общения русских крестьян XIX в - М., 
1986. -С.87. 

,7 Календарньіе обьічаи и обрядьі в странах зарубежной Европьі конца XIX - начала XX в. Весенние 
праздники - М., 1977. - С.300. 

"Сорокин Г. Сборник Херсонского земства: Местечко Димитровка.-Херсон, 1870. -С.19. 

'Таненко М. Семейно-имущественньїе отношения крестьянского населення в Елисаветградском 
уезде (Материальї по обьічному праву) // Степ. Херсонский беллетристический сборник. - Херсон 
-СПб.- 1886.-С.145. 

“Сорокин Г Сборник Херсонского земства. - С.19. 

“'Там само. 

“Даль В. Толковьій словарь живого великорусского язьїка - М.. 2003.-Т.1. - С.128. 

“’Сироткін В. Побратимство і кумівство. //Українці: Історико-етнографічна монографія: У 2 кн. /В 
ред. А. Пономарьова. - Опішне, 1999.-С.364-372. 

“‘Там само. 

“"Веселовский А. Гетеризм, побратимство и кумовство в купальской обрядности //Журнал 
министерства народного просвещения. - 1894. - Январь.-СПб. - Ч.ССХСІ. 

“Дикарєв М Народний календар Валуєвського повіту //Матеріали до україно-руської етнології. - 
Львів, 1905 -Т6. -С.185 
“Там само 

“Чабанюк О Українські весняні танково-ігрові пісні. - К, 1996 - С 368 

“Килимник С Український рік у народних звичаях в історичному освітленні. - Кн.2 - Т4 - К , 1994. 
- С.365 

“Записи зроблені Максимовичем. - ЦНБ - Ф 1.1419. - Арк 3. 

“ІМФЕ - Ф 1 — д - Од. зб 558. - Арк 21 
“Там само - Од. зб. 561. - Арк 172 

’Тромьїко М. Традиционньїе нормьі поведения и формьі общения русских крестьян XX в - М , 1986. 
-С.186 

“ІМФЕ -ФІ-д -Од. зб 561. - Арк65 
“Там само - Арк 46 

“Гримич М Зелені свята //Родовід. - 1993 - №5 - С.27 


106 



Ганна Індиченко 
Київ 

Етнічні риси в археологічних джерелах (за матеріалами пізнього 

палеоліту України) 

Світовою наукою накопичено багату археологічну джерельну базу, завдяки якій досліджен¬ 
ня історії минулих соціумів виходять на якісно новий рівень історичних реконструкцій. Дже¬ 
рела - важлива ланка в механізмі відтворення історичного процесу, що характерно для істо¬ 
ричного пізнання, адже вони "забезпечують посередництво між пізнаваною дійсністю (мину¬ 
лим) і суб'єктом пізнання (істориком-дослідником), тримаючи зв'язок часів. Інформація, яка 
міститься в них про минулу дійсність, має вигляд образів. Образ містить у собі дані досить 
загальні..., але він поєднує їх з рисами індивідуальними, своєрідними, притаманними тільки 
даній реальності'". Актуальною в цьому відношенні є взаємодія двох суміжних наук - етно¬ 
графії та археології. Дані етнографії можуть, певною мірою, перегукуватися зі стародавньою 
епохою, адже в полі зору етнографії знаходиться "жива культура" синполітейних суспільств. 
Археологічні матеріали в зв'язку з проблемами етнічної атрибуції можуть використовуватися 
остільки, оскільки відображена в них традиційно-побутова культура може бути визначена як 
вичленування етнічних ознак і властивостей. 

Методичною основою вирішення поставленого завдання є методи: синтезу, аналізу, 
порівняльний, історико-типологічний, проблемно-хронологічний та метод ретроспективних 
реконструкцій. 

Специфічною рисою реконструкції культурно-історичних процесів первісної історії є 
складність інтерпретації археологічних свідчень. Етнографічною наукою сформульовані ме¬ 
тоди реконструкцій первісної епохи за етнографічними джерелами. Прихильники комплекс¬ 
ного дослідження окреслили сфери взаємодії археологічної та етнографічної науки: "...у 
сфері типології етнографія має дати відповідь на питання про реальність типів артефактів, 
що виділяються, їх співвідношення з поведінкою та свідомістю первісної людини. В сфері 
аналогій ... основу для етнографічних реконструкцій. У сфері реконструкцій соціально-істо¬ 
ричних систем ... має вирішувати питання про міру збереженості залишків культури, її 
взаємовідношення з середовищем. У сфері процесу й порівняльного методу етнографи 
виділяють різні культури і типи процесів взаємодії культур" 1 . 

Для виявлення етнічної специфіки археологічних джерел важливими є такі методи 
досліджень: порівняльно-історичний і метод пережитків. Порівняльно-історичний метод у 
реконструкціях є основним, його застосування вимагає залучення даних стадіально 
відповідних суспільств для реконструкції первісного минулого 3 . Процес реконструкції при 
цьому розпадається на два послідовні етапи: типологізація та узагальнення. На першому 
етапі залучаються етнографічні та археологічні матеріали, а на другому - абстрагування від 
просторово-часових характеристик етнографічних та історичних типів. Спираючись на 
подібність їхніх соціально-історичних структур, вони об'єднуються як представники однієї 
стадії розвитку одного суспільного типу -1 Використання етнографічних матеріалів щодо син¬ 
політейних суспільств має проводитися з урахуванням змін в культурі або суспільних відно¬ 
синах того чи іншого народу, а також специфічного впливу оточуючого середовища. Зазна¬ 
чені аспекти дещо ускладнюють використання історико-типологічного методу для реконст¬ 
рукції минулого, тому ефективність його застосування залежить від завдання реконструкції, 
оскільки ".. реконструкції бувають двох типів 1) реконструкції загальних явищ і закономірно¬ 
стей первіснообщинної формації або окремих її етапів; 2) реконструкція історії конкретного 
народу (чи народів) або регіонів" 5 . 

Поняття етнічності в сучасних гуманітарних науках визначається з точки зору двох підходів 
- об'єктивного, де етнос є певною історико-спадкоємною спільнотою, яка має спільних 
предків і єдину расово-біологічну природу, та суб'єктивного, де етнос трактується як уявна 
спільнота, сформована на основі тотожності кожного її члена зі сформульованим культурною 
елітою міфом 5 
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У науковому середовищі склалося уявлення про етнос як своєрідну культурну єдність, 
один із засобів відбиття та оформлення локальної культури 7 . Якщо етнос розуміти у вузько¬ 
му значенні, його можна визначити як сукупність людей, котра склалася історично, має за¬ 
гальні, відносно стабільні особливості культури (включаючи мову), а також усвідомлює свою 
відмінність від інших таких самих сукупностей 8 . Таке розуміння етносу в певній мірі 
відповідає слову "національність", котре застосовується для постпервісних суспільств. Ет¬ 
нос існує в певному середовищі, яким являється соціум і природний ландшафт. Обидва ці 
фактори є важливою умовою його виникнення та самовідтворення. За класичне визначен¬ 
ням Ю.В.Бромлея, етносом є"... стала міжпоколінна спільність людей, яка склалася історич¬ 
но на певній території і якій властиві не тільки загальні риси, а й відносно стабільні особли¬ 
вості культури (включаючи психіку, а також усвідомлення своєї єдності й відмінності від інших 
подібних утворень (самоусвідомлення), яке фіксується в самоназві (етнонімі)' 4 . З самого виз¬ 
начення етносу випливає, що він є категорією порівняльною. 

Археологічні джерела являють собою залишки процесу життєдіяльності минулих соціумів. 
Соціум є сталою соціальною спільністю, яка характеризується єдністю умов життєдіяльності 
людей, і як наслідок - спільністю культури. Культура як продукт діяльності соціуму є по¬ 
тенційним археологічним джерелом. 

Етнічні характеристики культури у вузькому значенні визначаються надіндивідуальністю 
(колективністю), в якій знаходять цілковите відображення чинники усвідомлення осо- 
бистісної близькості, взаємозалежності, а також потреби ґуртового життя. Поняття 
надіндивідуальності, яке несе основне етнічне навантаження, дає можливість виявити зосе¬ 
редження етнічної специфіки в традиційно-побутовій культурі. Традиційно-побутова культу¬ 
ра поділяється на виробничу, соціонормативну і духовну. При цьому явища матеріальної та 
духовної культури щільно пов'язані. Розмежування цих двох частин культури має проводити¬ 
ся не тільки щодо сфер матеріальної та духовної діяльності, а й з урахуванням ступеня за¬ 
лежності тих чи інших культурних явищ від природних умов і відповідно їх функціонального 
призначення. Кожне явище матеріальної культури виконує і соціальні функції - відіграє 
об'єднуючу або роз'єднуючу людей роль у різних побутових чи релігійних ситуаціях. Дана 
властивість культури є основою її етнічної функції. 

За лізньопалеолітичної доби на території України склалися і розвинулися способи адаптації 
мисливців на мамонта, північного оленя, бізона. В речовому відображенні способів адаптації 
ранньопервісного населення втілюються такі підсистеми культури, як виробнича, життєзабезпе¬ 
чення, пізнавальна і соціонормативна. Виробнича підсистема безпосередньо відображається в 
знаряддях праці. Тісно пов'язана з нею підсистема життєзабезпечення, представлена числен¬ 
ними археологічними матеріалами: житлами, знаряддями побуту, вогнищами, прикрасами то¬ 
що. Пізнавальна підсистема відображається в предметно-художніх образах. Соціонормативна 
підсистема пов'язана з духовним аспектом культури і знаходить виявлення в первісній твор¬ 
чості, естетичних рисах при оформленні жител, обрядових діях ранньопервісних колективів, в 
цілому - в етнічних особливостях культури. Така структурна диференціація щодо феномена 
культури дозволяє в повному обсязі реконструювати речові культурні комплекси первісності, на 
археологічному матеріалі простежити динаміку їх розвитку, виявити специфіку способу життя 
окремих соціумів. 

В етнології виділяються такі основні етнічні ознаки : мова, антропологічні риси, спільність по¬ 
ходження або спільність історичних доль людських колективів, єдність території, господарсь¬ 
ко-побутові відмінності, самосвідомість. їх виникнення та розвиток пов'язується з соціаль¬ 
но-економічною структурою суспільства, а це свідчить про те, що ознаки етносу та чинники, 
котрі створюють суттєвий вплив на етногенетичні процеси, слід вивчати у динаміці. 

Культура виступає специфічним для людських колективів механізмом адаптації до середови¬ 
ща, отже, етноси як одна з форм культурної варіабельності, можуть розглядатися як адаптивні 
механізми Етнос у первісних колективах був одним із засобів прояву й оформлення локальної 
культури, і для певної людської спільноти був пристосувальним механізмом до природного і 
соціального середовища В свою чергу, етнічна культура являє собою сукупність подібних адап- 
тивно-адаптуючих механізмів У кожному окремому випадку пристосування етнічної культури 
відбувалося в специфічних для даного місця та часу умовах, тобто, в певній ніші 
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Поселення мисливців на мамонтів (північна територія України) вирізняються складною 
планіграфією. Структура поселень характеризується еволюцією господарсько-побутових 
комплексів від нерозчленованого поселення до відокремлення господарсько-побутового 
комплексу. Центром господарсько-побутових комплесів було житло, виготовлене з кісток ма¬ 
монтів. Житла мали вигляд яранг - на зразок тих, які споруджували народи Півночі 10 . Навко- 
ла житла розміщувалися зовнішні вогнища, ями-сховища, призначені для зберігання м'яса 
та кісток, для дренування поверхні, ями виробничого призначення, виробничі центри. Чима¬ 
ло поселень мисливців на мамонтів розміщувалися біля виходів сировини, а також неподалік 
від пасовиськ мамонтів - основного об'єкта полювання. 

Сезонні поселення мали спрощену структуру планування. Центром їх було вогнище, до 
якого прив'язувалися виробничі центри. Площа поселень з житлами коливалася в межах від 
500 кв.м. (Радомишль) до 1200 кв.м. (Мізин). Мисливці на мамонтів володіли складною 
технікою житлобудування, що простежується в оформленні та побудові четвертого ме- 
жиріцького житла. В його забудові використане симетричне та ритмічне розташування груп 
кісток. Кістки мамонтів у зовнішній обкладці утворюють об’ємно-архітектурний орнамент. 
Етнічні ознаки первісного суспільства найлегше простежити на побутовому рівні. У зв'язку з 
цим згадаємо оригінальну інтерпретацію С.М.Бібіковим 11 залишків першого житла мінсько¬ 
го поселення. Після побутового використання воно було відремонтоване (поставлені підпор- 
ки в центральній частині) і мешканці принесли в нього матеріали та предмети, пов'язані з 
культовою діяльністю - музичний комплекс у складі кісток мамонта (лопатка, стегно, великий 
фрагмент правої половини тазу, нижніх шелеп, уламки лобної частини черепа, шумовий 
браслет, колотушки з бивнів мамонта). Була там і купа вохри. Дах цього житла з кісток ма¬ 
монта увінчував череп вовка, можливо, як тотемічної тварини. Мисливці на мамонта, певної 
тотемічної приналежності, відправляли в цьому житлі свої культові ритуали, пов'язані з по¬ 
люванням на мамонта, можливо, за допомогою вовка-собаки (?), зі значною участю жінок, 
що відбивається в стилізованих жіночих зображеннях Північного регіону України. 

Спеціалізоване мисливство зумовило появу специфічної мисливської зброї - крупних на¬ 
конечників списів, виготовлених з бивня мамонта. На пізньопалеолітичному поселенні Ме¬ 
жиріч такі наконечники були гладкими та довгими, а на поселеннях Мізин та Гінці використо¬ 
вували також вістря для списів з пазами. 

Цінним матеріалом для виготовлення знарядь праці був ріг північного оленя. Ріг був елас¬ 
тичним та міцним, що робило цей матеріал незамінним при виготовленні молоткоподібних 
знарядь та рукояток крем'яних виробів. Молотками первісні мисливці розколювали бивні і 
трубчасті кістки мамонта, а також деревину. Такі знаряддя виявлено на поселеннях Мізин, 
Гінці, Добранічівка, Єлисейовичі. Мамонтова кістка могла застосовуватися і для виготовлен¬ 
ня предметів побуту. Наприклад, у енців широко побутували ложки, з мамонтової кістки, які 
"... раніше всі у нас (енців. - Г.І) тримали" 12 . 

На мізинському поселенні знайдено два скульптурні зображення вовків-собак, які, напев¬ 
но, носили підвішеними і виконували роль амулетів 10 . Кістки вовка на стоянці, здебільшого, 
виявляли біля жител, вогнищ та виробничо-побутових центрів. У міфологічних уявленнях 
багатьох народів світу образ вовка був пов'язаний з культом проводиря військової дружини і 
родоначальника племені. Так, за переказами роду кагвантанів, один з предків роду зустрів 
вовка та потоваришував з ним, після чого рід став вважати вовка своїм тотемом 14 . У 
слов'янській міфології були поширені легенди та казки, пов'язані з уявленнями про вовку¬ 
лаків - людей-перевертнів. 

Для пошиття одягу використовували проколки, виготовлені з тонких пластинок бивня ма¬ 
монта та трубчастих кісток песця й зайця На деяких поселеннях виявлені також голки, в то¬ 
му числі з вушками (Мізин). Деякі голки з Мізина мали лінійний орнамент на поверхні; мож¬ 
ливо, тут зображено нитки. Голки зберігалися в спеціальних гольницях з невеликих трубчас¬ 
тих кісток 

Суворі природні умови окрім спорудження фундаментальних жител вимагали і пошиття 
теплого одягу зі шкур хутряних тварин, елементи якого можна простежити на пізньопале- 
олітичних статуетках. Останні дані щодо вивчення фігурок палеолітичних "Венер" свідчать 
про наявність трьох різних типів одягу Жіночий одяг включав у себе декілька типів головних 
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уборів (у тому числі плетених), як мінімум два типи одягу на зразок спідниць та різноманітні 
пов'язки' 5 . Елементи плетеного жіночого одягу простежуються на одному зі скульптурних зо¬ 
бражень жінки-пташки з Мізина. Орнамент нижньої частини зображення складається з 
декількох рядів зигзагоподібно вигнутих паралельних ліній від таких самих сусідніх візерунків 
мєандра, що обривається уздовж її краю’ 5 . Жінки закріплювали волосся та прикрашали го¬ 
лову обручем-діадемою. На мізинському поселенні виявлено уламки кістяних пластин з от¬ 
ворами на кінцях, за допомогою яких обруч стягувався на голові' 7 . На поселеннях знаходять 
багато бурштинових прикрас. 

Обрядовість носіїв даного господарсько-культурного типу була пов'язана з культом 
жінки-прародительки. На поселеннях мисливців на мамонтів знаходять жіночі статуетки, ви¬ 
готовлені з бивня мамонта, які мають тісні внутрішні зв'язки з усім господарсько-побутовим 
укладом первісних мисливців. Статуетки різні за розмірами та пропорціями: в одних 
надмірно гіпертрофований таз, в інших - торс. Така об'ємна стилізація статуеток може бути 
пов'язана з намаганням передати віковий склад жіночої частини общини. Виявлено на посе¬ 
леннях і схематизовані зображення "жінок-пташок". 

Мисливці Півдня полювали, головним чином, на бізона, а в південно-східній частині і на ко¬ 
ня. Характерні для цього господарсько-культурного поселення двох типів: складної 
планіграфії (Анетівка II, Амвросіївка) та спрощеної забудови. На поселеннях зі складною 
планіграфічною структурою простежуються спеціалізовані ділянки з виготовлення мисливсь¬ 
кого спорядження та знарядь праці, білування здобичі, місця культового призначення. Житла, 
очевидно, були легкої конструкції, конусоподібної форми, зверху вкривалися шкірими бізонів. 
Первісні мисливці на цих тварин використовували в полюванні списи з кістяними (Ам¬ 
вросіївка) або роговими (Анетівка II) наконечниками, довжиною до 20 см. Для обробки вполь¬ 
ованої дичини застосовували різці, ножеподібні пластини, скребачки тощо. Знаряддя праці 
первісних кллективі були пов'язані з функціональним призначенням поселень. Мисливці на 
бізонів досягли досить високої техніки обробки каменю і кістки. Про це свідчать знаряддя, 
пов'язані з мисливством (мікровістря, мікропластинки, пластинки з затупленим краєм, кістяні 
вістря мисливських списів) та з обробкою продуктів мисливства (різці, скребачки, ножі з одним 
або двома робочими лезами така ж скобелі, великі пластини, які служили пилкою тощо. 

Світоглядні орієнтири мешканців поселень зосереджувалися навколо культу бізона. Цент¬ 
ром відправлення обрядово-культових дій могли бути великі поселення зі складною 
планіграфією. 

Анетівське поселення, досліджене В.Н.Станко' 5 , є типовим для мисливців на бізона 
Південної зони України. Житла тут були легкої конструкції (принаймні від них не залишило¬ 
ся архітектурних елементів). Культове місце мало відкритий характер і складалося з пло¬ 
щадки, пофарбованої каоліном, черепів та трубчастих кісток бізона, пофарбованого вохрою 
черепа. Другорядна роль жінки в культових відправах фіксується тільки фрагментом черепа 
жінки серед побутових відходів. Обрядові дії пізньопалеолітичних мисливців на бізона були 
пов'язані зі вшануванням цієї тварини, на зразок індіанців Америки, для яких бізон був покро¬ 
вителем полювання, родючості, захисник дівчат та старих. Особливо шанували індіанці че¬ 
реп бізона, як уособлення магічної сили звіра' 9 . 

Мешканці Подністров’я та Волині - носії господарсько-культурного типу мисливців на 
північного оленя, будували житла легких конструкцій, округлої чи овальної форми, а також 
куріньоподібні житла. Ярангоподібні житла використовували неодноразово. Вони були дещо 
заглиблені, каркас вкривався шкурами північних оленів та обкладався дерниною, посередені 
розміщувалося вогнище (житла з пізньопалеолітичних шарів поселень Молодове V та Кор- 
мань IV 20 ), Складовою поселень були зовнішні вогнища. 

Велике значення для мисливців на північного оленя мало збиральництво, що пояснюється 
багатством рослинності в цьому регіоні На поселеннях Молодове І. V виявлені пести-тероч- 
ники, які мають різну форму і характеризуються високою мірою спрацьованості у процесі 
подрібнення, розминання та розтирання рослинних продуктів 2 ', відбійники. великі видовжені 
ножі, мотикоподібні знаряддя. Вироби для розтирання різних коренів, рослин, злаків, виго¬ 
товлялися з м'яких порід каменю: пісковику сланцю, вапняку. Знаходять на поселеннях ба¬ 
гато морських та річкових черепашок. 
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На поселеннях первісних мисливців на північного оленя виявлено багато решток металь¬ 
ної зброї, виготовленої з кременю, кістки та рогу, а також наконечників списів. У фінальнопа- 
леолітичних шарах поселень Молодове V та Кормань IV знаходять наконечники з рогу 
північного оленя. В другому шарі пізньопалеолітичного поселення Молодове V було виявле¬ 
но цілий веретеноподібний наконечник з рогу північного оленя та фрагменти таких наконеч¬ 
ників На поселеннях виявляють різці, ножеподібні знаряддя, скребачки, вістря, проколки, ло- 
щила, а також кулясті камені, котрі могли використовуватися як метальна зброя. Для зняття 
шкур з тварин та їх обробки могли використовуватися мотики з поперечним лезом та кинд¬ 
жали з поздовжним лезом з рогу північного оленя і трубчастих кісток. З рогів північного оле¬ 
ня виготовлялися предмети побуту та культу. Іноді мисливська зброя прикрашалася орна¬ 
ментальними композиціями. 

Хутро північного оленя використовувалося для пошиття одягу. Так, ескімоський чоловічий 
одяг складається з кухлянки з відлогою, пошитої з оленячих чи тюленячих шкур. Зверху на 
вузькі шкіряні натазники чоловіки надівають штани, зшиті зі шкіри оленя, тюленя або білого 
ведмедя. На ноги надівають хутряні панчохи і чоботи, пошиті з оленячого камусу або 
нерп'ячої шкіри 22 . Подібний за кроєм одяг, пошитий, здебільшого, з оленячої шкіри, мали, на¬ 
певно, і мисливці на північного оленя пізнього палеоліту. В цьому плані цікавою є схематизо¬ 
вана статуетка з 3-го шару поселення Молодове V, на якій простежуються деталі відлоги. 
Одяг шили за допомогою проколок та голок з вушком (Косоуци, 2-3 шар). Унікальною є 
знахідка з 5-го шару поселення Молодове V - тонка подовжена пластинка з бивня мамонта, 
яка мала невеликий боковий виступ, котрий міг бути використаний при плетінні 23 . Зшивати 
одяг могли за допомогою ниток, виготовлених з сухожиль оленів. 

Значного розвитку в регіоні досягло мистецтво малих форм. Для виготовлення предметів 
мистецтва застосовувався ріг північного оленя та бивні мамонтів. В обрядових діях викори¬ 
стовувалися музичні іструменти (сопілки та флейти). Значного поширення в образотворчому 
мистецтві набула техніка рельєфу. Прикрасами слугували ікла та зуби тварин, просвердлені 
черепашки. 

Отже, археологічні джерела пізнього палеоліту дають відомості про три світи, три способи 
існування, носії яких, очевидно, усвідомлювали свою відмінність один від одного в класичній 
опозиції "вони" і "ми", властивій для етнічної самосвідомості. Це свідчить про наявність пев¬ 
них умов для початкових форм етноутворень. Природні умови існування, культурні традиції, 
світоглядні уявлення, окремі господарські елементи культури первісних колективів регіонів 
України набували таких рис, які можна визначити як палеоетнічні. 

Археологічне джерело несе в собі етнічне навантаження, в якому відображається компо¬ 
нент життєдіяльності соціумів - культура. На підставі вивчення господарсько-культурних 
типів первісних угруповань України можна виявити етнодиференціюючі та етноінтегруючі 
властивості культури. Подібні дослідження можливо проводити на основі залучення даних 
археології, етнографії, культурології та інших суміжних наук. 
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Українські акватичні символи природного походження 

Вивчення механізмів української етнічної культури неможливе без залучення елементів 
унікальної дніпровської традиції. У XIX ст. значну увагу вивченню цього питання надавали Я. 
Головацький, П. Чубинський, С. Максимов, М. Сумцов, А. Афанасьєв. У XX ст. - М. Грушевсь- 
кий, Г. Булашев, С. Килимник, Б. Успенський, О. Курочкін та ін. У 90-х роках XX ст. інтерес 
вітчизняних дослідників до вказаної проблематики значно посилився. Спираючись на істо¬ 
ричні й концептуальні позиції, викладені у цих працях, автор пропонованої статті бачить 
свою мету у спробі відтворити процес освоєння дещо незвичної для традиційної хліборобсь¬ 
кої культури українців нової реальності, простежити її функціонування через розкриття се¬ 
мантики найважливіших акватичних символів. 

У дніпровській річковій культурі важливу роль відіграють механізми освоєння простору. Ук- 
раїнці-хлібороби в узагальненому вигляді висловлювали ідею освоєння водяного простору, 
маніфестуючи її приказками про сонце: "Посеред моря стоїть золота комора", та "Вода-мо- 
ре - наше поле". У таких зразках народного мудрослів'я відбивається орієнтація аграрної 
культури українців на перетворення не властивого сільськогосподарській натурі "чужого" 
простору у свій власний, звичний простір "поля", засіяного лану. Культурне освоєння річко¬ 
вого простору супроводжувалося створенням його символічної класифікації. 

Ріка - об'єкт особливого пошанування і місце звершення численних обрядів. Ще Прокопій 
Кесарійський (VI ст.) та Лев Диякон (X ст.) повідомляють, що анти й склавіни шанують ріки та 
німф, при цьому гадають про майбутнє і приносять жертви водяним божествам. Про це зга¬ 
дується й у "Слові" Григорія Богослова (XI ст.). У "Слові о полку Ігоревім" давні українці 
спілкуються з ріками як із живими істотами, милостивими чи ворожими людям. Фольклор Ук¬ 
раїни (билини, думи, історичні пісні, балади) найчастіше образ ріки осмислює як символ 
мандрів у інший світ. Звернення до образу сприяє відтворенню ідеї долі, смерті, страху, а 
звідси паралелями виступають поетичні уявлення про чекання, розлуки і втрати. Річкові ба¬ 
гатства у казках відтворюють прагнення статку (молочні ріки, кисільні береги), у колядках - 
це відомий символ райських золотих і срібних рік, що течуть з-під Дерева Життя . Цей 
амбівалентний символ в українців, як і в інших народів світу, відповідає ідеям творення й 
руйнування, символізує рух, плин часу, втрати й здобутки. 

Дунай. В уявленнях давніх українців головною рікою був Дунай - складник сакральної то¬ 
пографії країни. За багатьма легендами, записаними у Х1Х-ХХ ст., Дунай - символ води вза¬ 
галі, пов'язаний з думкою про перехід від земного до потойбічного існування, символізує да¬ 
лекі незвідані краї, відтворює міфологічне бачення змін одного стану на інший. Приміром, це 
стосується соціального стану дівчини-жінки у весільних традиціях. Значення Дунаю як кор¬ 
дону між двома світами найбільш повно виявляється при розгляді тем і мотивів українсько¬ 
го пісенного фольклору. У козацьких піснях Дунай найчастіше символізує розлуку. 

Широко відома й у наші дні вдовина пісня про синів-корабельників розповідає про те, як 
колись втоплені вдовою - "пущені на Дунай" діти, Василь та Іван, на кораблі повертаються 
до неї, сватаються до неї та її дочки. Гріх матері, пов'язаний з Дунаєм-водою, повертається 
до неї ж гріхом дітей. Такі пісні широко побутують на Волинському Поліссі. Варіанти пісень, 
відомі з записів С.А Китової та Ю.І. Смирнова у 1986 р, видані М І. Толстою у збірці "Славян- 
ский и балканский фольклор'". За розвитком сюжету ці пісні вкладаються у відомий цикл ба¬ 
лад про Карпа і Карп'янку.Образом Дунаю сповнені колядки й щедрівки, історичні пісні, коло¬ 
мийки, казки й не казковий оповідальний фольклор. Скрізь цей образ використовується як 
символ чужини, далекого краю вирію, смутку, небезпеки й могутнього впливу на людське 
існування. О. Афанасьєв у праці "Поетичні погляди слов'ян на природу" пише про те, що в 
епічних піснях могутні богатирі та їхні дружини по смерті розливаються широкими і славни¬ 
ми ріками. Слово "Дунай", вважає вчений, було не лише власним іменем відомої ріки, а ви¬ 
користовувалося як визначення взагалі великих і малих рік: "за ріками за дунаями" 2 . 
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ЕТНІЧНА ІСТОРІЯ НАРОДІВ ЄВРОПИ 

Вода - для українців символ виключно багатогранний, проходить через усі види народної 
словесної та обрядової культури. Це символ плинності часу, вічності, зі звертання до неї роз¬ 
починається відлік часу, весняне оновлення природи, початок року, життя, весни. Рік, за вес¬ 
нянками, розпочинається з того, що "щука-риба хвостом лід розбиває", а вже після цього: 

Розлилися води 

На чотири броди. 

Гей, дівки, 

Весна-красна. 

Зілля зелененькеІ 3 

А без бродів не мислився і сам Дніпро. До речі, з усіх 22 бродів і переправ головними на 
Дніпрі у XVIIІ—XIX ст. вважалися справді чотири броди: Кременчуцький, Успенський, Мишу- 
ринрігський. та Романківський 4 . До води українці почувають велику повагу, пише Георгій Бу- 
лашев, вона конче потрібна для існування всіх живих істот і до того ж є могутнім цілющим за¬ 
собом від усіляких недуг 5 . Цим викликано ряд табуїстичних звичаїв, які у концентрованому 
вигляді відбиваються у приказці: "Не плюй в колодязь, доведеться води напитись". Як 
лікарський засіб воду застосовують при дитячому перелякові, "зурочинах" корови, при різних 
нашкірних захворюваннях людини, при різних нашіптуваннях®. Особливо цілющу силу від 
усіх хвороб мають такі види води: 

Благовіщенська, стрітенська - від лихоманки, граду й злив; 

Дощова - від головного болю, при хворобах очей, бородавках; 

Зоряна найбільше допомагає корові, щоб прибувало молоко; 

Купальська, Іванівська допомагає при нашкірних, очних захворюваннях. Сприяє коханню; 

Наговірна - нею користувалися знахарі при лікуванні "пристріту", "вроків"; 

Непочата вода бралася з ріки чи криниці до схід сонця, використовувалася при лікуванні 
найрізноманітніших хвороб; 

Йорданська (орданська, богоявленська повертає людям зір, молодість, буває "жива" і 
"мертва". Ця вода - найбільш цілюща; 

Правдива, свята - освячена Богом, допомагає від усяких хвороб, особливо ж та, що взята 
з ріки на Водохреща та у Великий Четвер перед Паскою'. 

Серед християнських уявлень про воду біблійного характеру, українці найбільш щиро 
сприйняли повідомлення св. Матвія про Хрещення Христа Іоаном Хрестителем у водах ріки 
Іордану®. Символіка води, досліджена численними етнографами, фольклористами, мис¬ 
тецтвознавцями України Х1Х-ХХ ст. зводиться не лише до мотивів забезпечення здоров'я 
людини і тварин. Вода, на думку українців, символізує початки і закінчення існування світу й 
людини, допомагає передбачати майбутнє (під час обрядових ворожінь), сприяє розвиткові 
почуттів, виступає посередницею між світом живих і світом мертвих. Основні значення цьо¬ 
го символу - очищення фізичне й духовне, забезпечення життя і здоров'я. Українське народ¬ 
не мудрослів'я відтворює втілену у ставлення до цього символу народну філософію: "Ще до 
того багато води втече", "З того часу багато води втекло", "Двічі в одну воду не вступиш", "Як 
у воду впало", "Кануло у вічність", "Як у воду дивився", "Людська кров не водиця" та ін. 

Дощ в українській народній традиції - об’єкт поклоніння і магічних дій, розрізняється на 
кілька видів: громовий - великий, дрібний і сліпий, і, відповідно до пір року - весняний, літній, 
осінній, а ще - купальський, русальний-троїцький, ще буває дощ - курячий, свинячий, ци¬ 
ганський, дівочий, теплий , холодний, вдовиний. Зимовий дощ - неприродне для українців 
явище, символізує негативне ставлення до цієї природної події. Загалом же дощ - символ 
статку, успіхів у хліборобстві, знак здоров'я природи й людини. З пошануванням дощу 
пов'язаний головний міф про "живу" воду, яка повертає людині радість існування Най¬ 
повнішим дослідженням, присвяченим цьому природному символу, є вже згадувана праця О. 
Афанасьєва "Поетичні погляди слов'ян на природу", згідно висновків якої дощ - символ 
єднання неба й землі. 

Веселка (райдуга, тенча, Боже коромисло, Божий пояс. Янгольський шлях) - символ ра¬ 
дості. закінчення негоди. При її виникненні край захмареного неба прояснюється і робиться 
"веселим" Тенча - слово поліське, нагадує про кольорову різнобарвність веселки, схожої на 
"тенчову" - ткану у різнобарвні смуги вовняну спідницю "андарак", або "літник" І Франко пи- 
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ше про те, що народ уявляв райдугу живою істотою яка п'є воду з річок, криниць, ставків ра¬ 
зом з живими істотами - жабами, рибою, раками - і згодом викидає їх назад, на землю. На¬ 
зви "райська дуга", "Божий пояс", "Ангельський шлях" прийшли до українців разом з естети¬ 
кою християнства. За апокрифами, по райдузі, "райській дузі", з неба сходять на землю ян¬ 
голи набирати воду з річок. "Божий пояс" нагадував про кольорове різнобарв'я сакрального 
одягу християнських священиків та вовняних крайок - поясів з жіночого вбрання українок. 
Відома легенда про те, що той, хто хоче змінити стать, має пройти під веселкою. Тоді жінка 
стане чоловіком, а чоловік - жінкою. 

Дніпро - за виразом Д. Яворницького, "ця священна й заповітна" для українців ріка, у ко¬ 
зацьких думах називається "Дніпром-Славутою", у козацьких піснях -"Дніпром-братом," на 
лоцманській мові - Козацьким шляхом 9 . З билин дізнаємось про жіночу іпостась ріки, відомої 
під іменем - Непра (Днепра), Королівна, Анастасія 10 . "Батько історії" Геродот називає ріку 
"Борисфеном", що в перекладі з грецької звучить як "той, що тече з півночі". Римляни нази¬ 
вали ріку Данапрісом , турки - Узою. Образ ріки олюднений, виразно міфологізований. 
Найбільш відомі прекази й легенди про Дніпро зібрані Афанасьєвим та Максимовим. В них 
оповідається про виникнення ріки, її спілкування з Доном, Волгою, малими ріками, зокрема 
Сожем, Стугною, Двиною та ріками-притоками". Головним дніпровським міфом вважається 
оповідь про запряженого у плуг Змія, якому не давали напитися дніпрової води аж до 
закінчення оранки Змієвих валів. Образом Дніпра - великої й могутньої ріки, що впливає на 
життя людей, сповнений фольклор не лише України, а й інших слов'янських країн Дніпро - 
головний і універсальний символ України, з яким пов'язане осмислення Батьківщини. Цей 
образ мав би стати геральдичним знаком, увійти до складу герба України. За народними уяв¬ 
леннями українців, Дніпро поряд з першоджерелами життя - повітрям, землею і вогнем - 
займає місце уособлення стихії води. Дніпро в народній творчості - головне джерело життя, 
з ним пов'язані уявлення українців про рід, батьківщину, Україну, державу. Для повного ро¬ 
зуміння цього полівалентного символу необхідно розглянути значення окремих елементів, 
які входять у це поняття. 

Береги Дніпра - природні межові знаки-символи краю, що поділяють територію України на 
дві частини: Лівобережжя і Правобережжя 

Залежно від тричастинного поділу ріки визначається верх, низ і середина території та 
відповідно певні етнографічні райони. Особлива роль в етнічній історії українців належить Се¬ 
редній Наддніпрянщині, з якою пов'язане зародження українства, його консолідація та здобут¬ 
тя державності (Київська Русь, Запорозька Січ, Українська народна Республіка і нинішня су¬ 
веренна Україна). З Дніпром і його притоками пов'язано кілька історичних зон - Надросся, 
Надтясминня, Надпоріжжя - колиска Запорозької Січі’ 2 . Центром українського козацтва стало 
Запорожжя, територія, що розміщена південніше дніпровських порогів, яка згодом стала етно- 
політичним символом - Гетьманщиною. Отже, Дніпро - головний структуроутворюючий знак 
нашого етносу. Зокрема, субетнос - Черкаси - символ частки наддніпрянського населення Ук¬ 
раїни. Мовознавці доводять, що терміни "черкаси" і "козаки" означають одне - вольницю” Ос¬ 
трови - символи основної стихії - землі, аграрне значення якої переплетене зі стихією во¬ 
ди: земля запліднюється дощами і стає здатною родити, давати врожай. Відоме традиційне 
українське побажання: "Бувай здорова, як риба, гожа як вода, весела як весна, багата як свя¬ 
та земля". Серед 265 великих і малих дніпровських островів, виявлених Д. І. Яворницьким, 
найбільшим островом усього Дніпра був острів Хортиця. Він був відомий ще давнім історикам 
і письменникам Грецький імператор Костянтин Багрянородний (905-959 рр.) називає його ос¬ 
тровом св. Григорія - просвітителя Вірменії. У літописах його називають Хортиця і Хортич, 
Інтрський острів. Хорчик, Хортиць, Хитрицький, Хордецький острів та ін.’ 4 . Назва "Хортиця" по¬ 
ходить від "хортиця" - пес, собака, якого, за Яворницьким "наші предки, слов'яни-язичники, 
зупиняючись на острові нижче поропв під час плавання по Дніпру "із варяг в греки", могли при¬ 
носити в жертву своїм богам" 15 . Хортиця - столиця козацтва символ Запорозької Січі У літо¬ 
писах Хортиця згадується під роком 1103, коли великий князь Святополк Ізяславович йшов 
походом проти половців: "І приідоша на коніх і в лодьях, и приїдоша нижче порог і сташа в 
Протолчех і в Хортичев острове'"®. Назви островів, наведені у праці Яворницького потребу¬ 
ють значної праці сучасних етнографів, семютиків , лінгвістів 
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Пороги, забори, лави, каміння На перший погляд дніпровські пороги - природні кам'яні 
символи перешкод, але сам камінь здавна був предметом особливого пошанування в Ук¬ 
раїні. За дохристиянськими легендами, він існував ще тоді, коли на світі не було нічого, а 
земля була вкрита водою. Золотий камінь винесли з дна моря птахи, посіяли його і з нього 
постала земля. З каменем та змієм давні українці поєднували ідею народження богатирів. 
Так з'явились на світ Волх Всеславович та сербський богатир Вук, матері яких перед народ¬ 
женням дітей наступили на змія, що спочивав на камені. В українському героїчному та каз¬ 
ковому епосі камінь - багатозначний і полівалентний символ. З одного боку - це знак родю¬ 
чості, з іншого - смерті. Мотив перетворення людини в камінь, у вигляді сну-смерті широко 
розповсюджений у творах оповідальних фольклорних жанрів. Згідно дохристиянських віру¬ 
вань, камінь-алатир являє собою священне місце, де приносили пожертви поганським бо¬ 
гам, звідси й поняття - "вівтар".Камінь, на думку давніх українців - ефективний матеріал у 
чаклунстві, при ворожінні, сприяє передбаченню майбутнього. Покладений на роздоріжжі 
життєвих шляхів, він впливає на вибір людиною своєї долі. На Наддніпрянщині особливої по¬ 
ваги набували ті камені, які разом з водою складали єдиний обрядовий комплекс. Поряд з 
природним, водяним оточенням дніпрові пороги символізували не лише особливості ріки, а 
й характери людей, чия доля була з нею пов'язана. Від ставлення до таких перешкод, від не¬ 
обхідності їх подолання залежало ставлення оточуючих селян та козаків до окремих пред¬ 
ставників Запорожжя. Відомі численні усні оповідання про козаків, які не лише досконало во¬ 
лоділи лоцманською професією, а й перепливали Дніпро в районі порогів. 

Отже, поріг - символ мужності, сміливості відчайдух - запорожців. З іншого боку, поріг - 
символ межі хати, за ним - все чуже, небезпечне, тобто у назві відбивається ставлення ук¬ 
раїнців до Дніпра як до рідної домівки, яку, природно, треба було захищати. У давнину під 
порогами ховали померлих, зокрема дітей. Виносячи покійника з дому і в наші дні тричі по¬ 
стукують труною об поріг. На порозі відбуваються прощання й зустрічі. Серед сучасних ук¬ 
раїнців розповсюджені повір'я про те, що через поріг не можна нічого давати, взагалі краще 
на нього не наступати, не сідати, не ображати сміттям, а гостей треба пропускати через поріг 
першими. Багатозначність символу складалася протягом віків. Християнство також прилучи¬ 
лося до його культу, освячуючи поріг нарівні з покуттям. Як і люди, дніпровські пороги мали 
конкретні наймення, що повертає нас у часи особливої шани українців до родових традицій. 
Серед назв є поріг - "Дід" і поріг - "Внук". "Дід" має ще одну назву - "Ненаситець", або "Не- 
яситець". У першому випадку йдеться про жорстокість, ненаситність порогу жертвами - 
людьми, які гинули при переправах через нього. Друга назва, вважає Яворницький, пішла від 
наймення наддніпрянського реліктового птаха "неяситі" 17 . Дослідник подає всього дев'ять 
назв порогів: Кодацький, Сурський, Лоханський, Звонецький, вже згадуваний Ненаситецький, 
Внук-порог- Волниговський, Будилівський, Лишній і Вільний. 

Кожна назва потребує сучасних додаткових семіотичних досліджень, як і "кам'яні" терміни 
"забора", "лава" та ін. Скажемо лише, що від порогів забори і лави відрізнялися специфікою 
їхнього розміщенням за течією води. "Забора", за Яворницьким - "гряда диких гранітних 
скель" розкиданих як і пороги, займала лише частку течії, їх за часи Запорожжя було усього 
91. "Лава" - окремий високий камінь, з якого з гуркотом зривалась вода. На окреме семіотич¬ 
не дослідження заслуговують назви таких складових пдрографїї Дніпра, як численні малі 
ріки, "гілки", озера, джерела, лимани, гирла, "рукави", старі й нові річища, болота, прогної, 
єрики і т ін. ,в . Наведемо кілька їхніх назв, які відтворюють: 

імена людей, їх громадський стан, етнічну належність (Татарка, Чернеча, Омельник, Та¬ 
рас, Євпатиха, Домаха, Олексієва, Царіва, Козацька, Паньківка, Кошова, Бабина, Павлюк); 
назви тварин , риб, птахів (Вовча. Сомова, Конка, Голубова, Орлова, Бугай, Чаплінка); 
назви побутових предметів, страв, ремесел (Рогачик, Лопатиха, Коловорот, Колотовська, 
Домоткань, Плетениха, Корабельна, Гребениха. Костирська, Борщова, Солонецька, Масло- 
ва); 

кольороозначення і світлоозначення, якості предметів і явищ (Темна, Синюха, Білогрудо- 
ва Ворона, Жовті Води, Зелена, Гниловод, Мертвовод, Грузька, Громоклія, Суха, Мокра); 

назви з рослинного світу (Лісова. Осокорівка Омелова, Вільхівка, Лободиха, Волошка, Бе- 
рестівка, Березівка, Соколиний ліс, Грушківка Байраки); 
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назви тюркського походження (Ташлик, Таваньська, Кушугум, Базавлук, Сагайдак, Музур- 
ман, Темрюк, Аджамка, Кезекермен) 19 . 

Характерним явищем подніпрянського степу були балки, яри та байраки. Ще й донині бал¬ 
ки у цих місцях, зокрема в селах П'ятихатського району Дніпропетровщини називають "кри¬ 
ничками" через велику кількість джерел, що б'ють з їхнього дна. Балки часто теж мали на¬ 
зви, за якими згодом закріплювались окремі назви територій районів козацьких слобід, сіл та 
хуторів. Так, у козацькій слободі Лихівка П'ятихатського району Дніпропетровщини й у наші 
дні деякі частини села відомі за назвами балок: Лазькове, Деркачева, Мишуринський клин, 
Каранева, Бузова, Підварок, Солонці тощо. (Повідомила С.А. Китова, 1936 р.н.). 

Традиційно і найбільш часто назви балок символізують певні якості людей .предметів і 
явищ. Навколо Запорожжя особливу вагу мали наступні балки: Золота, Дурна, Куряча, Лиш- 
ня, Стара, Верхня, Середня, Звонецька, Дубова, Широка, Виливала, Бабина та ін. 

Як показує така спроба розгляду специфічних символів природного оточення Дніпра, у них 
відбивається ідея злиття людини з природою, виявляється певною мірою прадавній антро¬ 
поморфізм, заснований на уявленнях про життя і смерть, добро і зло, любов і ненависть, ге¬ 
роїзм і малодушність. Все це осмислюється українцями у певних символічних образах, скла¬ 
дається у певну знакову систему, яка вимагає своєї розшифровки. Одухотворення навко¬ 
лишньої дніпровської природи, засвідчене назвами природних і речових символів, мало в Ук¬ 
раїні характер релігійних вірувань переважно дохристиянського часу, виражало й зберігало 
для поколінь українців традиції народу поетизувати силу і різнобарвність природи та її явищ. 
Символічні образи так глибоко проникли у мислення народу, в його повсякденність, що скла¬ 
ли значну частину тих культурних етнічних багатств, які, за словами Дж. Неру, "були надбан¬ 
ням навіть зовсім неосвічених і неграмотних людей. Ці багатства являли собою суміш народ¬ 
ної філософії, легенд, історії і міфів, і провести якусь межу між ними неможливо"". 

Можна зробити висновок, що водна символіка українців багато в чому переплітається з 
культурними традиціями різних народів. Це зумовлено специфікою Дніпра як "шляху із варяг 
у греки". Окремі ж значення предметів і явищ засвідчують їх місцеве, регіональне й локаль¬ 
не походження. Чимало таких свідчень у статті взято з Черкаського регіону. Відзначимо, що 
водна символіка - одна з найбільш об'ємних і багатозначних - дає можливість зрозуміти вис¬ 
ловлені за її допомогою ідеї зв'язків космічних і земних стихій, усвідомити своєрідність ба¬ 
чення українським народом плину часу, понять про тимчасовість і вічність існування. За до¬ 
помогою символічних звертань до води та пов'язаних з нею предметів і явищ українці буду¬ 
вали й осмислювали свої погляди на добро і зло, любов і ненависть, життя і смерть, тобто 
формували своє філософське бачення світу, робили етичні й естетичні узагальнення, втілю¬ 
вали певні ідеї 

Подальшого опрацювання потребують пов'язані з водою речові акватичні символи, спе¬ 
цифічні ритуали, обряди й свята, а також поетичні погляди на воду сучасних українців, еко¬ 
логічні проблеми, осмислення семантики назв риб, птахів, раків та інших представників 
рослинного й тваринного світу української річкової культури. 
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Вячеслав Корнієнко 
Київ 

МЕТОДИКА ВИКОРИСТАННЯ В ТУРИЗМІ ПАМ’ЯТОК ЕТНІЧНОЇ 
ІСТОРИКО-КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ УКРАЇНИ 

Географічне розташування України спричинило до того, що її територія від найдавніших 
часів стала місцем постійної взаємодії різних народів. Численні групи іноетнічного населен¬ 
ня осідали на її теренах, утворюючи з часом компактні ареали розселення або розпорошую¬ 
чись серед інших народів. Крім корінної нації, в Україні нині проживають представники 134 
національностей, серед яких найчисленнішими є росіяни, білоруси, молдавани, болгари, 
угорці, румуни, поляки, євреї, вірмени, греки, татари, азербайджанці, німці, гагаузи'. Власне 
завдяки цьому Україна отримала таку різноманітну історико-культурну спадщину, яка вклю¬ 
чає пам'ятки різних етнічних спільнот, котрі населяли або й зараз населяють її територію. 

Історико-культурна спадщина включає чотири великі групи - пам'ятки археології, історії, 
архітектури та містобудування, монументального мистецтва. Кожна з цих груп поділяється 
на менші таксономічні одиниці. Саме таку систему класифікації прийнято за основу складан¬ 
ня "Зводу пам'яток історії та культури", у зв'язку з підготовкою якого були детально опрацьо¬ 
вані критерії наукового класифікування пам'яток 2 . Така система класифікації є універсаль¬ 
ною для всіх пам'яток історії та культури. Проте для виділення об'єктів саме етнічної істори¬ 
ко-культурної спадщини Т. Катаргіна запропонувала дещо іншу систематизацію, поклавши в 
основу типи пам'яток (сакральна архітектура, фортеці, замки, об'єкти фортифікаційного або 
торговельного призначення, архітектурні ансамблі маєтків та садиб тощо), пов'язаних з 
будівництвом або перебуванням представників різних етнічних спільнот 3 . 

Завдання збереження історико-культурної спадщини покладено на Державну службу охо¬ 
рони культурної спадщини, створену у 2002 р. 4 Однак на сучасному етапі система охорони й 
раціонального використання пам'яток історії та культури ще далека від остаточного завер¬ 
шення 6 . Визначальним критерієм, який впливає на стан збереження пам'ятки, є цінність. Ли¬ 
ше в тому випадку, коли історико-культурна спадщина України набуде цінності в очах 
суспільства, можлива її ефективна охорона. Пам’ятка має розкривати свою неповторність, 
викликати в свідомості людини естетичні переживання. Туристична діяльність значно покра¬ 
щує такі можливості пам'ятки. Завдяки екскурсійній роботі відомості про неї популяризують¬ 
ся, вона стає відомою широкому загалу як щось особливе, неповторне. Пам'ятка, яка актив¬ 
но використовується в туризмі, може отримати до 70% коштів на своє утримання в належно¬ 
му стані. Звичайно, не варто абсолютизувати роль туризму для охорони історико-культурної 
спадщини, адже він не вирішить усіх проблем пам'яткоохоронної роботи. Неправильна ек¬ 
сплуатація пам'ятки в цій галузі може призвести до її пошкодження або навіть руйнування. 
Уникнути негативних факторів допоможе продумана екскурсійно-туристична діяльність. Во¬ 
на потребує залучення не лише туристичних організацій, а й представників наукових уста¬ 
нов. Однак в Україні основи співпраці між туристичною та пам'яткоохоронною діяльністю ли¬ 
ше починають закладатись". У статті зроблено спробу сформувати принципи раціонального 
використання етнічної історико-культурної спадщини, коли її складові являтимуть собою ек¬ 
скурсійні туристичні об'єкти 

Туристичним об'єктом є пам'ятка, яка привертає увагу туристів. Туристичні об'єкти поділя¬ 
ються на екскурсійні та не екскурсійні До перших увага туристів регулярна та масова, їх ог¬ 
ляду присвячена або вся екскурсія, або значна її частина. Об’єкти другої категорії викорис¬ 
товуються нерегулярно, їх відвідують здебільшого окремі туристи, а не екскурсійні групи. На 
ступінь активності використання пам'яток передусім впливають наявність туристичної інфра¬ 
структури навколо неї, ступінь концентрації туристичних об'єктів, властивість саморозкриття 
пам'ятки 

Для нормального функціонування екскурсійного об'єкта туристична інфраструктура навко¬ 
ло пам'ятки має включати два підрозділи. До компетенції першого належать функції охорони, 
реставрації, впорядкування території, наукового дослідження пам'ятки тощо Завдання дру- 
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того - організація екскурсійної роботи, виготовлення та збут сувенірної продукції, проведення 
масових заходів тощо. Таким чином, перша зосереджує увагу на пам'ятці, друга - на турис¬ 
тах. Взаємодія фахівців обох підрозділів сприятиме як раціональній експлуатації пам'ятки, 
так і ефективній роботі з туристами, які отримуватимуть повноцінне уявлення про неї. 

Важливу роль при створенні екскурсійних маршрутів відіграє ступінь концентрації пам'яток 
історії та культури. Зосередження на невеликій території кількох пам'яток дає змогу сформу¬ 
вати екскурсійно-туристичний комплекс. Якась одна віддалена пам'ятка практично не мати¬ 
ме можливості являти собою екскурсійний туристичний об'єкт. Вона може стати таким у ви¬ 
падку перенесення до скансену, який виступає штучно створеним місцем концентрації 
пам'яток. 

Властивістю саморозкриття наділена пам'ятка, здатна самостійно бути основним джере¬ 
лом інформації для туристів. Ця властивість дозволяє останнім без допомоги екскурсовода 
(чи путівника) візуально розкрити її внутрішню сутність. Інформація, почута під час екскурсії 
(чи отримана з тексту путівника) має доповнювати відомості, отримані туристом самостійно 
шляхом візуального спостереження. А інакше пам'ятка виступатиме лише ілюстрацією до 
розповіді, що значно звужує її можливості як туристичного об'єкта. Надати властивість само¬ 
розкриття пам'ятки покликана музеєфікація. Музеєфікація - це процес проведення комплек¬ 
су заходів, які перетворюють пам'ятку в екскурсійний туристичний об'єкт. Ними можуть бути 
реставрація та повернення первісного вигляду пам'ятки, відтворення історичного середови¬ 
ща, розкопки та консервація археологічних об'єктів, створення планів та схем розвитку 
пам'ятки тощо. При цьому етапу музеєфікації завищи передує глибоке наукове дослідження 
пам'ятки. 

Отже, перетворення пам'яток історії та культури на екскурсійні туристичні об'єкти вимагає 
значної попередньої підготовки. Звичайно, функціонування пам’ятки в якості туристичного 
об'єкта зумовлене не лише розглянутими факторами. Сюди відносяться проблеми, загальні 
для розвитку всієї туристичної галузі, насамперед економічного та юридичного характеру. їх 
розв'язання вимагає залучення фахівців відповідних галузей, тому тут не розглядатимуться. 
А спільним завданням учених, краєзнавців, пам’яткоохоронців та працівників туристичної 
сфери є розробка теоретичних і методичних засад для забезпечення повноцінного ознайом¬ 
лення вітчизняних та іноземних туристів з історико-культурною спадщиною. 

Таку роботу можна здійснити лише в тому випадку, якщо з наукової точки зору розглянути 
практичний і теоретичний досвід використання пам'яток історії та культури в туризмі. Для 
цього необхідно проаналізувати сучасний стан використання історико-культурної спадщини. 
Таке дослідження дасть змогу виділити ті якісні характеристики, які впливають на інтен¬ 
сивність її використання. Завдяки проведеній роботі будуть виділені чинники, що формують 
туристичний попит Спираючись на них, можна буде розпочати розробку комплексних про¬ 
грам по залученню пам'яток історії та культури до використання в туризмі. При цьому не¬ 
обхідно дослідити сприйняття туристами пам'ятки, щоб уникнути помилок при створенні ек¬ 
скурсійних туристичних об'єктів. На жаль, прийнята 29 квітня 2002 р постанова "Про затвер¬ 
дження Державної програми розвитку туризму на 2002-2010 роки" не розв'язує проблем ви¬ 
користання пам'яток історико-культурної спадщини в туризмі. Її місце в цій галузі так і не бу¬ 
ло відображене Тому нагальною є потреба вдосконалити "Програму", прологом до якої має 
стати дискусія щодо проблем взаємовідносин між туризмом та історико-культурною спадщи¬ 
ною. Така дискусія сприятиме виробленню конкретних пропозицій відповідним державним 
органам щодо вдосконалення використання та охорони пам'яток 

В Україні пам'ятки етнічної історії та культури в туризмі використовуються. Деякі з них яв¬ 
ляють собою екскурсійні туристичні об'єкти Такими можна назвати комплекс Ханського па¬ 
лацу в Бахчисараї, вірменський монастир Сурп-Хач неподалік від Старого Криму, генуезьку 
фортецю в м. Судак, замки Львівщини (Підгірці, Олесько. Золочів), Закарпаття (Ужгородсь¬ 
кий, Мукачівський) тощо. Незважаючи на їх активне використання, вони не є складовими ту¬ 
ристичних маршрутів по етнічних пам'ятках історії та культури Більшою мірою подібні мар¬ 
шрути розроблені в скансенах у Пироговому біля Києва, Переяславі-Хмельницькому, Львові 
тощо. Сама структура таких музеїв призначена для розкриття деяких особливостей 
національної історико-культурної спадщини Вони певною мірою є етнокультурними центра- 
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ми, де проводяться різноманітні виставки, ярмарки, фестивалі, відзначаються народні свя¬ 
та. Проте певна штучність розміщення пам'яток у подібних музеях має деякі недоліки. 
Пам'ятки різних регіонів перебувають на обмеженій території. Вони вирвані з оточуючого се¬ 
редовища, хоча музейні працівники і намагаються наблизити ландшафти до реальних. 
Більшість пам'яток не функціонує за призначенням. Туристи сприймають архітектурні спору¬ 
ди скансену не як пам’ятку, а як "законсервований" музейний експонат. Тому архітектурні 
скансени не можуть повною мірою замінити туристичні маршрути по об'єктах етнічної істо¬ 
рико-культурної спадщини. 

Прикладом використання пам'яток етнічної історико-культурної спадщини можна назвати 
два маршрути, представлені генеральною агенцією по туризму в Хмельницькій області: 
"Пам'ятки історії єврейського народу на території Хмельницької області" та "Пам'ятки історії 
єврейського народу на території України" 7 . Перший включає в себе оглядову екскурсію по 
Хмельницькому, до єврейського некрополя у Меджибожі, зокрема могили основоположника 
хасидизму Ісраель бен-Еліезера або Баал-Шем-Това (1698-1760), могили цадиків (учнів 
Баал-Шем-Това) в Шепетівці, Попонному, Славуті, Ганополі. Ці пам'ятки є складовими дру¬ 
гого маршруту, куди включають також комплекс Бабиного Яру в Києві, могилу Рабі Нахмана 
в Умані та відвідання Брацлава. Більшість пам'яток маршрутів ілюструє історію релігійної 
течії іудаїзму - хасидизму. Тому вони стали основою для формування реально діючих па¬ 
ломницьких маршрутів хасидів та стимулювали розвиток туристичної інфраструктури 
(Умань, Меджибіж) 9 . Ще одним місцем паломництва хасидів з 1989 р. є м. Сквира Київської 
області 9 , хоча воно і не входить у перераховані маршрути. Недолік подібних маршрутів - їх 
вузька спрямованість і відсутність заходів, які б ілюстрували роль хасидів (та євреїв взагалі) 
в історії України. 

Отже, попри накопичення досвіду використання історико-культурної спадщини, єдиної 
концепції такої діяльності не розроблено. Раніше доцільність використання пам'яток у ту¬ 
ризмі визначалась ідеологічно-пропагандистськими мірками і не мала будь-якого еко¬ 
номічного підґрунтя. Внаслідок цього культурний туризм не стільки виконував функцію 
всебічного ознайомлення туристів з історією та культурою України, скільки пропагандистсь¬ 
ку, для звеличення "революційних досягнень", звитяги у Великій Вітчизняній війні’ 0 . З 90-х 
рр. з'явилась можливість представити позбавлену від ідеологічних штампів історію та куль¬ 
туру України. Ця можливість стимулювала зростання значення культурного туризму, а істо- 
рико-культурна спадщина стала об'єктом масового зацікавлення. Однак пізнавальна 
функція туризму була досить поверховою, а доцільність використання об'єктів істори¬ 
ко-культурної спадщини стала визначатись виключно економічними пріоритетами. Випра¬ 
вити таке становище допоможе розробка загальної концепції її функціонування в туризмі 
Взірцем тут може стати розробка проекту щодо висвітлення історії німців Поволжя "Вверх 
по Волге-МиНег"". Проект включає відвідання не лише музейних збірок, присвячених історії 
та культурі німців Поволжя, а й комплексу споруд першої німецької колонії у Волгограді, ста¬ 
рої сільської забудови, першого католицького собору в м. Марксі (кол Єкатериненштадт) 
Враховуючи розпорошеність автентичних пам'яток культури, для успішної реалізації програ¬ 
ми створено проект музею-парку культури німців Поволжя’ 2 . 

Головною метою перетворення етнічних пам'яток історії та культури на екскурсійні турис¬ 
тичні об’єкти має стати всебічне висвітлення історії та культури народу, його ролі в розвит¬ 
ку держави. Ці перетворення поглиблять пізнавальну функцію пам'яток історії та культури, 
сприятимуть усвідомленню поліетнічності історико-культурної спадщини України, а отже, 
маршрути призначатимуться не лише для обмеженого кола представників певного етносу 
(як у випадку з пам'ятками хасидів). 

Робота в цьому напрямі передбачатиме кілька етапів. Насамперед це визначення та іден¬ 
тифікація пам'яток, пов'язаних з представниками національних меншин, які можуть бути пе¬ 
ретворені на екскурсійні туристичні об'єкти Базуючись на отриманих даних, розробляти 
маршрути, які розкриватимуть різні аспекти історії та культури народу. В подальшому озна¬ 
чені в маршруті пам'ятки пристосуватимуться до використання в туризмі. Ознаки екс¬ 
курсійних туристичних об'єктів окреслено вище 
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На прикладі пам'яток архітектури кримських татар приводиться взірець подібного маршру¬ 
ту. Загальний огляд пам'яток міститься в праці Ю.Крикуна' 3 . Базуючись на цих відомостях та 
вивченні сучасного стану використання пам'яток в туризмі, можна створити туристичний 
маршрут з умовною назвою "Столиці Кримського ханства". До них включатимуться пам'ятки, 
розташовані у двох містах півострова - Старому Криму та Бахчисараї. 

Туристичний маршрут "Столиці Кримського ханства" розпочинатиметься з ознайомлення з 
пам'ятками Старого Криму. Старий Крим, або Солхат, був адміністративним центром Золо¬ 
тої Орди в Криму. Збережена кримськотатарська архітектурна спадщина міста відноситься 
здебільшого до XIII—XIV ст. Головним екскурсійним туристичним об'єктом є діюча нині мечеть 
Узбека (1314 р.), поряд з якою розташовані руїни медресе. Територія мечеті оточена парка¬ 
ном, проте туристи мають вільний доступ до неї, як і до медресе. Своєрідний лапідарій вла¬ 
штовано неподалік від входу в мечеть з мусульманських надгробків, зібраних довкола. Ре¬ 
конструйована медресе могла б використовуватись за своїм прямим призначенням або як 
приміщення музею історії Золотої Орди. Основу експозиції такого музею становитимуть ма¬ 
теріали археологічних розкопок міста, ще мало дослідженого археологами. В цьому випадку 
музей може бути складовою частиною Старокримського літературно-художнього музею, що 
висвітлюватиме середньовічну історію міста. 

Руїни мечетей Бейбарса та Куршун-Джамі в туризмі використовуються дуже рідко. На це 
впливають недієвість мечетей, неекспозиційність їхнього вигляду, віддаленість від туристич¬ 
них маршрутів. Нині проектується відтворення обох мечетей. Важливою умовою процесу 
відродження мусульманських святинь має стати наукова реконструкція споруд, із залучен¬ 
ням широкого кола фахівців. При ігноруванні цієї умови мечеті втратять історичну іден¬ 
тичність, внаслідок чого стануть непридатними для розвитку пізнавального туризму. 

Руїни Караван-Сараю теж практично не використовуються під час екскурсій, хоча ця 
пам'ятка була найвизначнішою громадською спорудою Солхата. Умовою включення цього 
об'єкта до екскурсійних туристичних маршрутів може бути його наукова реконструкція. Тоді 
б ця споруда являла собою чудовий зразок цивільної архітектури XIV ст. і також могла б бу¬ 
ти філіалом Старокримського літературно-художнього музею. 

Старий Крим як складова маршруту "Столиці Кримського ханства" розкриватиме історію 
міста періоду середньовіччя. До маршруту може включатись Будинок-музей історії, культу¬ 
ри та побуту кримських татар, розміщений у споруді рядової кримськотатарської забудови. 

З XV ст. резиденцію кримського хана зі Старого Криму було перенесено, вона розмістилась 
поблизу фортеці Кирк-ор (Чуфут-кале). Тому наступною складовою маршруту є саме вона. 
Оскільки фортеця може стати об'єктом туристичного комплексу, присвяченому історії караїмів, 
знайомство з нею не передбачатиме створення на її території кримськотатарського туристич¬ 
ного комплексу. Туристи оглядатимуть фортецю, зосереджуючись на безперечно татарських 
пам'ятках. Зокрема, на гробниці Ненекеджан-Ханим (1437 р.). Неподалік від фортеці розміщу¬ 
валась ханська резиденція Ашлама-Сарай (Салачик). Споруди на її території рідко відвідують 
туристи, які оглядають пам'ятки Чуфут-Кале. В Салачику збереглися мавзолей ханів 
Хаджі-Гірея і Менглі-Прея (1501 р.) та споруда Зінджирлі медресе (1500 р.), яка нині рестав¬ 
рується. Споруда медресе, досить унікальна, може стати основою музейної експозиції, при¬ 
свяченої освіті та вихованню у мусульманському духовному училищі. Для цього знову ж таки 
необхідно провести наукову реконструкцію внутрішнього інтер'єру споруди, щоб відтворити се¬ 
редовище, в якому навчалися учні. На території Салачику, біля мавзолею, поховано Ісмаїла 
Гаспринського, відомого татарського письменника. У Бахчисараї є музей, присвячений цьому 
просвітнику кримськотатарського народу. 

Бахчисарай розбудовувався від окраїн до центру. На протилежному від Салачика боці міста 
розташовувалось перше татарське поселення Ескі-Юрт, від якого збереглися залишки кладо¬ 
вища. Від нього район отримав назву Кирк-Азізлєр (Азіз). На сьогодні комплекс пам'яток Азіза 
включає чотири мавзолеї ("Бей-Юде-Султан", Мухамед-бея, Ахмед-бея. Дюрбе Муха- 
мед-Гірея II) та кафедру проповідників (мімбер). Перший мавзолей датується XV ст., інші - XVI 
- початком XVII ст. Жодна з пам'яток не являє собою екскурсійного туристичного об'єкта. Вра¬ 
ховуючи те, що доступ на мусульманські кладовища обмежений, існує реальна можливість 
зблизька ознайомитись із подібними пам'ятками. Тому цей "район мавзолеїв" цілком реально 
можна перетворити на туристичний осередок, що розкриватиме духовну культуру кримських 
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татар. 

Приблизно посередині між Салачиком та Азізом знаходиться відомий комплекс Ханського 
палацу (XVI—XVIII ст), територія якого оголошена історико-архітектурним заповідником. 
Нині проводяться роботи з повернення пам'яткам комплексу первісного вигляду, спотворе¬ 
ного численними перебудовами. Хан-Сарай є відомим екскурсійним туристичним об'єктом, 
де можна дізнатися про різні аспекти життя правлячої верхівки Кримського ханства. Під час 
екскурсій розкриваються етапи будівництва палацу, проте поза увагою лишається висвітлен¬ 
ня історії поселення, яке передувало появі Хан-Сараю. Від цього поселення залишилась 
гробниця "Ескі-Дюрбе" (XV ст.), яка практично не використовується в туризмі. 

З інших пам'яток татарської культури збереглися три мечеті Одна з них. "Тахтали Джамі" 
(1707 р), розташована біля дороги міжХан-Сараєм та Салачиком Ця діюча мечеть потрап¬ 
ляє в поле зору туристів, на відміну від двох інших, які знаходяться в стороні від дороги. 

Наявні пам'ятки кримськотатарської архітектури Бахчисарая ознайомлюють з багатьма ас¬ 
пектами життя Кримського ханства XV—XVIII ст. На території міста доцільно відкрити музей, 
де розміщуватимуться археологічні та історичні пам'ятки цього періоду кримськотатарської 
історії. Приміщенням для нього можуть стати деякі корпуси Ханського палацу, а невеликі ек¬ 
спозиції, нині розміщені в них. варто перенести до споруд рядової татарської забудови. В та¬ 
ких же будинках можуть розміщуватись етнографічний музей, сувенірні крамниці, кафе (од¬ 
не таке відкрито поблизу Хан-Сараю), готель 

Отже, маршрут "Столиці Кримського ханства" може висвітлювати різні сторони життя 
кримськотатарського народу, історію кримськотатарської держави, нерозривно пов'язану з 
історією України. Звичайно, маршрут потребує більш детальної розробки, проте напрямки та 
потенційні можливості його впровадження в життя накреслені. 

Проте заходи з перетворення пам'яток на туристичні об'єкти не знаходять підтримки. На¬ 
самперед - через нерозвиненість туристичної інфраструктури в межах всієї України. Дається 
взнаки і неспроможність музейних установ бути ініціатором проведення подібних робіт. Дер¬ 
жавна служба охорони культурної спадщини, на яку також покладено функції нагляду за ви¬ 
конанням робіт з консервації, реставрації та музеєфікації пам'яток, не виявляє ініціативи. Го¬ 
ловним аргументом її відсутності називають брак коштів. Однак і це питання може бути 
вирішене. Коли Іспанія розпочала роботу з розвитку культурного туризму, вона звернулась до 
Всесвітньої туристичної організації, внаслідок чого отримала значну фінансову допомогу' 4 . 
Звичайно, це приклад країни з розвиненою туристичною інфраструктурою Розробка цільо¬ 
вих програм перетворення пам'яток історії та культури на екскурсійні туристичні об'єкти 
дасть змогу й Україні отримати подібну допомогу. Інше джерело коштів - це створення цільо¬ 
вих фондів. До інвестицій у фонд можуть бути залучені й туристичні фірми, теж зацікавлені 
у розвитку екскурсійних туристичних об'єктів. Звичайно, при умові наявності цільових про¬ 
грам зі створення останніх. Варто зазначити, що залучення інвестицій до перетворення 
пам'ятки на туристичний об'єкт шляхом її здачі в оренду фірмам є дуже небезпечним. Вже 
існує негативний досвід такої передачі, коли проектні роботи передбачали перетворення 
пам'ятки на псевдоісторичний розважальний центр’ 5 . Тому розробка проектів і нагляд за ро¬ 
ботами з перетворення пам'яток на екскурсійні туристичні об'єкти має здійснюватись лише 
під контролем науковців та Державної служби охорони культурної спадщини 

Таким чином, головною перепоною на шляху вдосконалення стану використання пам'яток 
у туризмі є відсутність зацікавленості вчених у подібній роботі. Мета даної статті - на при¬ 
кладі розробки проекту конкретного туристичного маршруту показати його потенційні можли¬ 
вості для розкриття історії національних меншин України цьому сприяла б також дискусія 
щодо проблем взаємовідносин між туризмом та історико-культурною спадщиною, щоб ак¬ 
тивізувати вироблення конкретних пропозицій відповідним державним органам по вдоскона¬ 
ленню використання та охорони пам'яток етнічної історії. 
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Острог 

Походження, зміст і втілення ідеї патріархату в східнослов'янських 

землях 

Ідея патріархату в українській суспільно-релігійній думці тривала протягом довгих століть 
боротьби за незалежну Українську церкву. Носіями ідеї патріархату були українські консер¬ 
вативні сили, тісно пов'язані зі східною традицією Православної церкви. Події кінця XVI ст. є 
найкращим свідченням цьому. Наша мета - з'ясувати, де, коли і ким порушувалося питання 
про патріархат на східнослов'янських землях; визначити сили, зацікавленні в її втіленні; ме¬ 
ту і результат намагань. 

Наші наукові інтереси сформовані на основі свідчень ряду науковців, які тією чи іншою 
мірою торкалися піднятої проблеми К. Харлампович, І. Малишевський, М. Грушевський, В. 
Антонович, І. Мицько та ін. Серед них найвагоміше слово сказав Б.Ґудзяк у монографії "Кри¬ 
за і реформа. Київська митрополія, Царгородський патріархат і ґенеза Берестейської унїі". 

Суперечлива для православного світу календарна реформа, ініційована папою Климен- 
том XIII у 1582 р., створила умови, при яких Царгородський патріарх Єремія, зацікавився си¬ 
туацією в Київській митрополії. Він надіслав листи до митрополита Онисифора (Дівочки) 
(двома патріаршими екзархами та спудеєм Федором 11 січня 1583 рр.), до віленських міщан 
і, що найважливіше, - до князя Острозького, в якому писав, що, як і Александрійський 
патріарх Сильвестр, він виступає проти реформи календаря та закликає всіх православних 
дотримуватися юліанської системи. Досі русини боролися з натиском Реформації й Контрре¬ 
формації самі, не отримуючи жодної підтримки від Царгороду. Календарної проблеми 
патріарші листи не вирішили, однак це вже був початок визнання митрополії. При тому ваку¬ 
умі в руській православній спільноті, до якої призвела недієздатність київської ієрархії, - 
свідчить жалісна літанія до митрополита Онисифора, складена руськими шляхтичами 14 лю¬ 
того 1585 р., де вони нарікають на безладдя серед ієрархів і на те, що митрополит та інші 
єпископи не спромоглися захистити Церкву від несправедпивостей, які їй чинять’, - поява 
кількох стислих, але вагомих послань від патріарха Царгородського була бажаною і на корот¬ 
кий час обнадійливою подією. 

У православній традиції, після падіння Царгороду, було звичним явище зміщення 
патріархів: наприклад, у другій половині XV ст. патріархи змінювалися 18 разів, у XVI ст. - 22 
рази, у XVII ст. - 54 рази; зокрема Кирило Лукаріс був патріархом шість разів, а шість інших 
- три або більше разів. Єремія призначався на патріарший престол тричі 1572-1579 рр., 
1580-1584 рр., 1587-1595 рр. Його зміщення - до того часу досить популярного на Русі - 
прикро вразило русинів, у тому числі Острозького. За оцінкою англійського візантиста С. Рен- 
симена, Єремія належав до найвидатніших з патріархів, які займали царгородський трон під 
османською владою. Інтриги, в результаті яких 3 березня 1584 р царгородський архиєрей 
зрікся престолу, ще на кілька років укинули патріархат у хаос, що серйозно підірвав його 
фінансову й інституційну стабільність 

Зміщення Єремії та заслання його на Родос викликали стурбованість та співчуття як 
римських властей, так і Острозького Незважаючи на те, що стосунки з патріаршим престо¬ 
лом були досить кволі, в еклезіальній свідомості Острозького щоразу зроджувалися надії, що 
саме він допоможе Київській церкві вибратися з кризи; обидві сторони замислили забрати 
Єремію до Московщини або на Русь, можливо, у володіння самого Острозького Папа Гри¬ 
горій XIII сподівався, що з допомогою зміщеного патріарха, який виказував сердечне став¬ 
лення до Римського престолу (принаймні, до 1582 р. прихильно ставився до календарної ре¬ 
форми), православних східних слов'ян - московитів або русинів, або ж і одних, і других - 
можна буде з-під юрисдикції узурпатора Пахомія привести у підпорядкування Римові 

Римська сторона в перенесенні патріархії добачала власний інтерес у межах плану унії, 
що визрівав ще у 70-х роках XVI ст і був націлений на Москву. В 1576 р. до Московського 
царства прибули уповноважені особи від римського імператора та папи. У листі, який пред- 
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ставив Івану Грозному кардинал Мароній, підкреслювалося неймовірне благочестя моско- 
витів, їхня відданість вірі, а також висловлювалася впевненість у можливості переконати 
московитів "відкинути ті відмінності, які існують між законом грецьким та римським", що 
відкрило б дорогу переходові до католицизму. 

Того ж року у московську землю споряджалося ще одне посольство на чолі з Рудольфом 
Кленхеном. Про його цільове завдання судимо з тексту рекомендаційного листа папи Гри¬ 
горія XIII: "Намір святішого нашого владики з відправленням цього посольства особливо до 
того зводиться, щоб великий російський цар був поєднаний з Апостольським Престолом не 
тільки союзом дружби супроти спільних ворогів-турків, але (що значно важливіше) щоб, як¬ 
що можливо, схилити його і до об'єднання з самою Церквою, аби така важлива і прегарна 
частина християнського тіла, так би мовити, з'єднавшись в єдину істоту з іншими членами, 
діяла в сукупності та згоді з ними" 2 . В іншому місці листа ця думка повторюється у вигляді 
настанови Р. Кленхену викласти "предмет місії розумно і достоту, по мистецькому та доклад¬ 
но" 3 . Попереджуючи Івана Грозного про ті небезпеки, які можуть спіткати його у випадку од¬ 
ностороннього виступу проти турків, Папа Римський додав: "А тим більше несумісно в спра¬ 
вах віри допускати вплив такого першосвятителя, який цілком підвладний султану (говорить 
про Царгородського патріарха - автор). Тому буде значно пристойніше, коли його величність 
втупить в союз з Римською Церквою..." 4 . 

Під час місії Істоми Шевригіна до Риму 25 серпня 1580 р. та аудієнції у Папи, була зачита¬ 
на грамота московського царя, де він благав святійшого отця, сприяти московському пере¬ 
мир'ю. З тим укотре пробуджено надії на "загоєння" православно-католицьких "ран". 

Ейфорія щодо намірів московського царя погодитися на церковну унію опанувала не всіх. 
Не піддався цим ілюзіям і Стефан Баторій, який, підписуючи пропускну грамоту для По- 
ссевіна та Шевригіна на їхній проїзд через театр воєнних дій, зневірливо заявив, що анітро¬ 
хи не вважає, що "цей кат був схильний прийняти католицьку віру, від якої він завжди був да¬ 
лекий" 5 . Поссевіно таки прислужився припиненню польсько-російської війни, але вірос¬ 
повідна частина програми апостольського легата була зірвана. "Антоній, - відповів Грозний 
на віросповідні пояснення високодостойного гостя з Риму. - нам з вами не зійдеться віра на¬ 
ша, віра християнська з давніх літ була собі, а римска церкова була собі; а ми великий цар 
у христианській вірі народились и Божою благодаттю дійшли сьм дорослого віку... Нам ми¬ 
мо своєї віри істинної христианської нікотрої віра хотіти нема чого, ні вчення ніякого мимо ис- 
тинної христианської своєї віри не потребуємо"*. Коли ж Поссевіно спробував оперти свої ар¬ 
гументи на рішення Флорентійського собору, то у відповідь почув: "Знаємо ми про ту унію і 
про той собор неправний, який знехтували і греки, і наші предки. А хоча б і були деякі греки, 
що колись прийняли ту унію, то ми віримо Христу та Євангелії, а не тим грекам" 7 . 

Таким чином, демарш Грозного, став межовим актом, за яким проглядався крах надій на 
церковне об'єднання з православною Московією. Саме тоді, у 1580 р., на зворотному шля¬ 
ху, що пролягав через руські землі, пропозиції Поссевіна зустріли розуміння у православних 
Речі Посполитої. Ось як про це записано у щоденнику Поссевіна: "У нашій подорожі з Моск¬ 
ви через українські землі мали ми нагоду зустрітися з кількома українськими князями й дея¬ 
кими членами української шляхти й з їхньої розмови набирали ми переконання, що їм не 
тяжко з'єднатися з латинською Церквою, бо самі заявили, що якби їм відкрили очі, вони не 
вагались би покинути православ'я та з'єднатися з Римською Церквою". Ця прихильність 
світської верхівки Руського воєводства наштовхнула Поссевіна на думку, що "Унія, а за нею 
святе католицьке віровчення прийдуть на Схід зі Львова й Луцька, з Вільна й Полоцька"’. 

Обширність вищенаведених цитат запевняє нас у тому, що Рим у справі унії від початку 
був націлений на Москву. Принагідно згадаємо, що Царгород так само "переступав" через 
Руські землі, в пошуках милостині від Москви Руські землі потрапили до поля зору Риму 
пізніше, через донесення Поссевіна, який не довіряв Івану Грозному, але й сам терпів від не¬ 
доброзичливості кардинала ді Комо; коли йшлося про перенесення патріархату, Поссевіно 
радше пропонував Рим. ніж Москву. 

Ось чому походження ідеї патріархату у Руських землях слід шукати не в Римі, а в Острозі 
Стефан Баторія, якого папський нунцій Болоньєтті посвятив у цей план, поставився до ньо¬ 
го скептично. Що ж до Острозького, то він був особою зацікавленою в римській версії ство- 
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рення східнослов'янського патріархату, що диктувалося, як пошаною до Єремії та бажанням 
дати йому захисток в Острозі, так і можливими унійними перспективами цієї затїі. Те, що в 
самого Острозького, якого Єремія називав "покровителем Святої Церкви" 9 , а поляки 
"оріекипет і оЬгопса Сегкууі", на 80—ті роки не було жодних протиріч щодо використання 
зацікавленого у руських церковних справах римського престолу, видно з кількох приватних 
фактів його життя. Його син Януш і донька Катерина та той час уже навернулися на католи¬ 
цизм (за П. Скаргою у 1577 р.), у 1583 р. зрікся православ'я син Костянтин. І, якщо князь, як 
пише у монографії Т. Кемпа, боляче переживав відхід від православ'я своїх дітей 10 , то все ж 
не противився їх одруженню з католиками. Януш тричі шлюбував католичок Сюзанну Середі, 
Катерину Любомирську, Теофілу Тарловну. Інші його доньки вийшли заміж за протестантів: 
Катерина - за кальвініста Кшиштофа Радзивілла, Ельжбета (Гальшка) - за аріанина Яна 
Кішку. Костянтин Острозький, крім того, що важко переживав рішення дітей, усе ж умів поша¬ 
нувати їх вибір. У 1603 р., коли престарілий князь розділяв маєтний спадок між православ¬ 
ним Олександром і католиком Янушем, зобов'язав їх толерувати в своїх володіннях як пра¬ 
вослав'я, так і католицизм 11 . 

Віротерпимість князя частково пояснюється його маєтковими інтересами. По шлюбі із Сю- 
занною Середі, угорською шляхтянкою, Острозькі отримали володіння на території Священ¬ 
ної Римської імперії і почали відігравати певну роль у відносинах між імператором та польсь¬ 
ким королем. Натомість одруження сина Олександра - "православної надії батька" - з при¬ 
хильницею єзуїтів Ганною Костчанкою переслідувало за мету отримати володіння на Яро- 
славщині, що сполучило б князівські маєтності на Волині і Малопольщі. Показовою у цьому 
відношення є підтримка Острозьким ідеї створення в Речі Посполитій православної 
патріархії. У випадку її здійснення князь розраховував мати на таку Церкву значний вплив, 
тим більше, що головним містом патріархії серед інших пропонувався Острог, а головою но- 
воствореної єпархії - кізікійський архиєпископ Діонісій Раллі-Палеолог, котрий у цей час про¬ 
живав у князя 12 . 

Влітку 1583 р., зустрівшись із Болоньєтті, Діонісій Раллі, переконував нунція, що створен¬ 
ня патріархату в руських землях було б належним і найкоротшим шляхом до примирення 
Київської митрополії з Римом. Болоньєтті відзначав спритність, з якою Раллі знов нагадав 
йому про цю ідею через якусь приватну особу, і здогадувався, що у того були свої причини 
проштовхувати її. Та все-таки, вважав папський посланець, план Раллі вивести руських 
єпископів із підпорядкування правлячому патріархові Царгородському, вартий того, щоб над 
ним подумати. Отож, передаючи його на розгляд Риму, нунцій додав, що, як йому здається, 
сам Раллі був би не проти очолити такий новостворений патріархат, але при цьому зазна¬ 
чив, що Боже провидіння часто звертає людські розрахунки на шлях несподівано благодат¬ 
ний. У лютому уже в Константинополі розійшлися чутки про ліквідацію патріархату 13 . 

Після заслання Єремії на Родос навесні 1584 р. ідея Раллі про створення патріархату у 
володіннях Острозького трансформувалася в Римі у пропозицію перевести Єремію в руські 
або ж московські землі. Серед міст нового осідку патріарха, поряд з Острогом, називалися 
міста Львів, Слуцьк, Київ, звідки патріарший вплив міг легко розповсюджуватися на Москву. 
Плани Риму не розголошувалися серед спільноти; не виказували їх і Острозькому. Як пояс¬ 
нював Болоньєтті, Острозький мав запевнити патріарха, що османці позбавили його 
патріаршої гідності, розвідавши про симпатії до унії. Таким чином Острозького змушували 
підтримати ідею перенесення патріархату, не розкриваючи перед ним загальних намірів па¬ 
пи 14 . 

Згодом справа патріархату перестала серйозно розглядатися Римом як частина його 
унійної програми, мабуть, у зв'язку з можливим повернення Єремії на престол у Царгороді, 
а може. Єремія не давав на те зрозумілої відповіді Та й Острозький не наполягав більше 
на цьому проекті, усвідомивши, що Єремія в цілому не толерує Флорентійської унії, а тра¬ 
диційно зорієнтований на східне православ'я, - князь покладався у цій справі на думку 
патріарха Третя сторона, якою були османці, не прямо, але опосередковано вплинула на 
рішення папи заховати проект східнослов'янського патріархату до шухляди Папа, не 
безпідставно, боявся, що, розвідавши їх наміри, османці не випустять Єремію. оскільки самі 
на той час розглядали питання про відновлення Єремії на престолі. 
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ЕТНІЧНА ІСТОРІЯ НАРОДІВ ЄВРОПИ _ 

До ідеї утворення патріархату в Речі Посполитій частина католицьких і православних 
(Адам Потій) кіл повернулася під час візиту патріарха Єремії до Речі Посполитої у 1588-1589 
рр. Відбудеться це, однак, без участі Острозького і так само без результату. У 1588 р., коли 
патріарх Єремія прибув у Річ Посполиту, канцлер Ян Замойський у розмові з легатом Альдо- 
брандіні згадав про наміри щодо переміщення патріархії, назвавши можливим кінцем осідку 
патріарха Київ. Замойський стверджував, що це сприятиме унії. Коли Єремія, втретє постав¬ 
лений на патріаршество, їхав у Москву через Річ Посполиту, у Львові він зустрівся з канцле¬ 
ром Яном Замойським. 5 жовтня останній переповів у листі до Альдобрандіні зміст бесіди з 
патріархом. Ішлося, зокрема, про перенесення патріаршої столиці до Києва - давнього цен¬ 
тру митрополії всієї Русі. Канцлер також вважав, що ця акція в майбутньому може привести 
до об'єднання Церков. За словами Замойського, патріарх Єремія "не цурався" цього проек¬ 
ту 15 . Проект також залишився нереалізований. 

У контексті піднятої проблеми нас цікавить уривок із праці Ірини Лебедєвої "Поздние гре- 
ческие хроники и их русские и восточньїе переводь/ (1968). Йдеться про ситуацію, коли 
відвідини Єремії Москви у 1589 р. завершилися утворенням Московського патріархату: "Тоді 
московити пішли на хитрість і сказали: "Владико мій, якщо ти постановиш залишитися тут, то 
тебе приймемо..." Єремія, не подумавши, не зваживши, що до чого, і не порадившись ні з 
ким, сказав: "Зостаюсь". Тоді московити, бачачи, що він не збирається висвячувати [нікого на 
патріарха] і що хоче залишитися, сказали йому: "Раз ти, владико, хочеш залишитися, то й ми 
того хочемо; а позаяк руський престол віддавна був у Володимирі, будь добрий жити там. 
Тоді, за порадою деяких християн, патріарх сказав: "Не говоріть мені такого [про те, щоб їха¬ 
ти до Володимира]. Не буду я цього робити"’ 11 . Про перенесення патріархату московитами до 
Володимира йшлося лише з тактичних міркувань. Єремія не міг прийняти її, бо це порушува¬ 
ло б еклезіологійний принцип територіальної прив'язаності єпископів і вражало його патріар¬ 
шу гідність. Отже, ймовірно, що перенесення осідку патріарха в східнослов'янські землі було 
реальним лише в площині припущень - в українському варіанті, або інтриг - у варіанті мос¬ 
ковському. Його використовували як засіб до реалізації більш переспективних ідей - унії з 
Руською Церквою і патріархату в Москві. І в цьому не було жодних випадковостей. 

Московські володарі протягом кількох століть виношували плани політичної єдності 
східних слов'ян. Наслідком їх втілення стали зміни в титуларі великого князя московського - 
із середини 80-х років XV ст. почав називати себе "государем и великим князем всея Руси", 
що містило в собі виразні претензії на зверхність над усіма східнослов'янськими (руськими) 
землями, значна частина яких перебувала у складі Литовської та Польської держав. Напо¬ 
лягаючи на своїх правах на загальноруську "отчину", московські володарі центральним 
об'єктом своїх претензій залишали Київ. Незалежно від політичної важливості Києва, йшло¬ 
ся про зорієнтованість на "давнину" (традицію). 

Нахил Візантії до замирення з Римом століттями формував у московитів уяву про особли¬ 
ву місію Москви в порятунку православ'я. Коли Візантію завоювали турки, митрополит Йона 
в окружному посланні пояснив це Божою карою за відступництво греків до латинства (Фло¬ 
рентійський собор). На соборі 1569 р. московські єпископи склали присягу: не відступати від 
Московської церкви і визнавати лише того митрополита, якого буде обрано в Москві. Тут же 
говорилося про Московську церкву окремо від Київської. 

Характерною особливістю московської церковності, була тісна пов'язаність Церкви зі 
світським правителем, що єднала її з візантійською імперською моделлю. За тією ж 
візантійською традицією, Церква миропомазала нового царя, а митрополит ставав речником 
імперської влади Саме цей союз із державною владою запевнив Московській церкві за де¬ 
який час незалежність від патріархів Тоді ж теорія першості "Москви - третього Риму" лягла 
в основу національно-релігійної свідомості 17. 

Єремія прибув до столиці з патріаршим почтом і пробув там доти, поки московити не 
вирішили справу із заснуванням свого патріархату. Згідно з інформацією з "Посольськой кни¬ 
ги", московити в основному бояри, звернулися до Єремії з проханням - створити на їхніх 
землях патріархат Царгородський архиєрей не відразу пішов їм назустріч. Єремія не хотів 
погодитися на найпершу пропозицію Москви - піднести в сан патріарха московита, обрано¬ 
го синодом Існували серйозні канонічні перепони, що їх добре усвідомлювали члени його 
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почту. За традицією церковну політику на християнському Сході формувала церковна вла¬ 
да, вищим органом якої були помісні та Вселенські Собори. Питання створення п'ятого 
патріархату не могло бути вирішене Єремією самовільно без Собору Православної церкви, 
за участю в ньому трьох інших східних патріархів. 

Півроку тривала боротьба "сил і умів" і все ж завершилася тим, що Єремія погодився по¬ 
ставити патріархом Владимирським, Московським і всієї Русі царського кандидата з-посе¬ 
ред московських владик. Російський синод зупинився на кандидатурі митрополита Йони, 
ставленика Годунова. Ритуал, який описує А. Шпаков в "Государство и церковь в их взаим- 
ньіх отношениях в Московском государстве от Флорентийской унии до учреждения патриар- 
шества" (Т. II; 1912), проходив за московським церемоніалом в Успенському соборі 5 лютого 
(26 січня) 1589 р. - Царгородський патріарх Єремія II Транос возвів у сан патріарха Мос¬ 
ковського митрополита Йону. 

Утворення Московського патріархату відбулося з порушенням "духа і букви" канонічного 
права. Пізніше московити таки подбали (за допомогою залякування і погроз), щоб дії патріар¬ 
ха Царгородського були ратифіковані митрополитом монемвасійським Єротеєм та архиєпи- 
скопом елассонським Арсенієм, підписанням грамоти (писана болгарськими літерами, не¬ 
зрозумілими грекам)'*. Грецький почт також отримав щедре подання, за яким, властиво, й 
приїхав. Єремія переконався у силі московської влади і щедрості царя, і це вселяло надію на 
майбутнє відродження Східної церкви. 

Утворення Московського патріархату слід розглядати з точки зору амбіцій Москви як 
об'єднання східного слов'янства під протекторатом "спадкоємців Рюриковичів". Об'єднавши 
майже всі землі центрального регіону, великий князь Іван III почав претендувати на землі ко¬ 
лишньої Київською Русі. Загальноруські претензії великого князя московського були сформу¬ 
льовані 1503-1504 рр., коли великому князю литовському Олександру (котрий на той час 
став правителем Польщі) та його брату Владиславу Угорському прямо заявили, що вся Русь¬ 
ка земля є "отчиною" московських володарів, а не тільки ті міста й волості, "кой, - за слова¬ 
ми Івана III, - ньіне за нами"; при цьому останній, покликаючись на безперервний династич¬ 
ний звязок між московськими і давніми київськими князями, не приховував своїх намірів: 
"своей отчиньї всее доставати". На запровадження патріаршества в Москві (1589 р.) слід ди¬ 
витися як на засіб боротьби з литовською Руссю, точніше, як пише К. Харлампович у праці 
"Малороссийское влияние на великорусскую церковную жизнь", як "на средство для борьбьі 
из-за нея о Польше"’ 9 . Православна традиція Київської Русі була використана Москвою для 
ідейного обґрунтування її великодержавних інтересів. 

Утворення Московського патріархату остаточно поховало будь-які претензії українців на 
утворення патріархату на Руських землях. Царгородський патріарх потвердив слабкість 
Церкви, яку він представляв. Руська спільнота з острахом оглядалися на московську ре¬ 
альність, про жорстокість і темноту, про яку знала ще з часів князя Курбського. На цій 
підставі українська церковна еліта неохоче йшла на зближення з московським патріархатом, 
а другорядний статус київської ієрархії, яку їй забезпечили реформаторські рішення Єремії, 
вказали їй дорогу до унії з Римом. 


’Актьі, относящиеся к истории Западной России, собранньїе и изданньїе Археографическою 
Комиссиєю. — СПб.. 1848 - ТIII: 1544-1587 - С 289-290 

ТІереписка пап с российскими государями в XVI веке. найденная между рукописями, в Римской 
барбериневской библиотеке Издана с переводом актов с латинского на русский язьік - СПб, 1834 
- С 39 

Там само - С.58 
‘Там само 
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библиотек и архивов с 1584 по 1719 гг. - С.13 
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’Мальїшевский И И Правда об унии к православньїм христианам. - К . 1864 - С 133 
‘Ульяновський В І Історія церкви та релігійної думки в Україні: У 3-х кн - К 1994 - Кн 2 Середина 
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ЕТНОПЕДАГОГІЧНІ ФУНКЦІЇ ЗИМОВОЇ ОБРЯДОВОСТІ УКРАЇНЦІВ 

ГУЦУЛЬЩИНИ 

Соціально-педагогічні функції народної творчості, звичаєвості, обрядовості важко пере¬ 
оцінити в системі засобів соціалізації молодого покоління, розкритті індивідуальності, фор¬ 
муванні ціннісної орієнтації, етнічної самосвідомості, морально-етичних навиків. Етнокуль¬ 
турний досвід кожного народу в процесі історичного розвитку безумовно зазнає змін, але ет- 
нофонд культури продовжує жити у інших системах професійної і традиційної культури, ви¬ 
конуючи свої важливі пізнавальні, виховні, соціалізуючі функції. Відбувається трансфор¬ 
мація обрядовості, багато магічних елементів переходять в ігрові, розважальні. В різдвя¬ 
но-новорічних, як і багатьох інших народних святах, такі важливі компоненти, як святковий 
та обрядовий одяг (рядження), прикраси, пісенно-музичний супровід, танці, віншування, 
привітальні словесні обрядові формули, виконують важливу етнопедагогічну, естетичну 
функції, збагачують духовно людей, впливають на самопочування, світосприйняття. В сис¬ 
темі календарно-обрядового фольклору різдвяні обряди, наповнені колядками й щедрівка¬ 
ми, містять у собі значний обсяг етнокультурної інформації, давньої символіки. Но¬ 
ворічно-різдвяна обрядовість з комплексом обрядової поезії не тільки містить значну інфор¬ 
мацію, але й під час проведення свят є засобом передачі інформації каналами усної традиції 
від покоління до покоління. 

Вік глобалізації вніс певні негативні зміни в поглядах на сімейні цінності. Легковажність що¬ 
до шлюбних обов'язків, порушення морально-етичних норм у стосунках між батьками, 
дітьми та онуками актуалізує необхідність звернення до етновиховної системи в традиційній 
культурі. Здавна виховання етики, поведінки в сім'ї певною мірою формувалося й засобами 
святково-обрядової культури. Особлива виразність щодо сімейних цінностей простежується 
у святах та обрядах зимового циклу Гуцульщини. Про обрядову поезію зимових свят у гу¬ 
цулів Гнат Хоткевич писав як про прекрасні образи, котрі захоплюють душу'. Про символ 
Дідуха - вівсяного снопа на Святій вечері, як пращура роду, писало чимало дослідників. Зо¬ 
крема Ксенофонт Сосенко пише, що "...Дідух се безперечно прадід, перший предок наро¬ 
ду..." 2 . Господар, господиня та їхні діти виступають в ідеальних зображеннях, їх величають 
як нащадків роду. 

Зимові свята народного календаря гуцулів досліджувало немало відомих вчених, зокрема 
В. Шухевич, В. Гнатюк, А.Онищук 3 та ін. Однак значення родинних цінностей у колядках та 
щедрівках ще не було достатньо вивчене, а цей чинник є досить актуальним у зміцненні ро¬ 
дини та сім’ї в сучасному суспільстві. Отже, дослідження базується насамперед на 
функціональному підході до явищ етнокультури. 

Незрівнянним багатством образів в українських колядках виступає первісна людська 
рідня, родина На це вказує безліч колядок, що побутують на Гуцульщині. Ідеалізуючи 
первісну прародину, колядки порівнюють господаря, його дружину та дітей з місяцем, сон¬ 
цем, зорями. Ця група колядок найкраще збережена в українців, хоча має аналогії в народів 
південнослов'янської групи 

Рід, родина уособлюється в українських колядках в образі пишного дерева людського ро¬ 
ду Це засвідчує ряд колядок, найвиразніші з них - "Ой долів, долів долів луженьки" та "Ід 
цему двору ід веселому" Показово, що у першій колядці саме ріки, тобто вода, є важливою 
світотворчою стихією, яка має в собі величезну силу життєдайності 3 води народжується і 
"райське дерево" - дерево життя, колообігу вічності 

Так само в народних уявленнях виступає символом живучості людського роду "золота вер¬ 
ба" Нею хльоскають у вербну суботу один одного, а особливо дітей, щоб росли, примовля¬ 
ючи "Не я б'ю, верба б'є " У календарних та весільних обрядах українців світотворчий ас¬ 
пект рослинності, дерева яскраво виражений, про що свідчить колядка "В нашого ґазди но¬ 
ва світлонька": 
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В нашого газди нова світлонька, 

Нова світлонька та й оборонька, 

Та й оборонька, та й сад-виноград. 

А в тім садочку-виноградочку 
Соловієнько красно співає, 

Нову світлоньку розвеселяє. 

Нову світлоньку та й обороньку, 

Та й обороньку та й сад-виноград. 

Та й сад-виноград та й пана ґазду, 

Та й пана ґазду та й газдиночку*. 

У колядках та щедрівках Гуцульщини виразно постає господар, його вдача. Його постать 
велична, він багатий, у дорогих шатах, з калиткою грошей. Він заможний, як справжній пан, 
і обдаровує усіх. 

Не випадково в колядках так детально оспівується двір, майно господаря, оскільки 
вимріяне, бажане мало стати дійсним за допомогою вербальної магії. Концепція людини ви¬ 
ступає в колядках з великим почуттям самодостатності себе як особистості. Господар в ук¬ 
раїнській народній творчості виступає нарівні з найвищими чинами. Він може заручити свою 
дочку з царевичем, його сини - слуги самого царя і вони вільні у спілкуванні з царською ро¬ 
диною. Господар у колядках має стільки червінців, що їх годі порахувати, шуби у нього "со¬ 
болевії", оздоби з горностая, жупани й кунтуші не інакше, як панські. З численної групи коля¬ 
док про господаря наведемо особливо характерну: 

Гой ти, наш пане, пане Іване, 

Гой ти наш пане, пане Іване, 

У тебе в домі, так як у раю: 

У тебе верби а й груші родять... 

У тебе худоби без рахуби, 

У тебе скрині все кованії, 

У них червінці нерахованії, 

У тебе шуби соболевії, 

А горностаї коралевії ... 5 

Поряд з переваженням землеробства в Україні було досить розвинене скотарство, яке в 
гірських зонах мало сприятливі умови. Ця етнографічна реалія Гуцульщини яскраво відбита 
у фольклорі зимового календарного циклу. Незліченна худоба у господаря-гуцула часто зга¬ 
дується в колядках та щедрівках. Власне до зимового циклу свят приурочується низка об¬ 
рядів поклоніння скотарському Богу Волосу, Власу. Магія слова, пісні мала сприяти примно¬ 
женню худоби в господарстві селянина. Це відображено у колядках, щедрівках "Ой з-за го¬ 
ри місяць сходить", у якій в стайні господаря "коники злотокопиті", "бичечки-злоторіжечки", 
"ягниці-злотокосиці". Цікаво, що в колядках прозоро натякається господареві на те, що по¬ 
вну обору худоби творять йому саме в магічний час колядування самі колядники. Таким при¬ 
кладом може бути колядка "Ой устань, не спи, господаречку". 

Характерно, що оскільки приплід худоби припадав здебільшого на початок весни, коли 
давні слов'яни святкували Новий рік, то оспівування круторогих баранців найбільше помітне 
в щедрівках: "Прилетіла ластівонька", "Ой господарю, господареньку", у численних 
приспівках до "Маланки". Наприклад: 

А ти. пане-господарю, 

В тя подвір'я, як у царя 
Куди станеш - кошарочка, 

Куди глянеш - отарочка; 

Куди станеш - все стодолля, 

Куди глянеш - Божа воля 1 

У іншій колядці "Ой забаривси місяць у крузі" зображуються не тільки процеси оранки, 
засівання, дозрівання золотого колоса, а й вказується на певний розподіл праці у тра¬ 
диційному суспільстві Зокрема, акцентується увага на віковій та тендерній градації жни¬ 
варів на передачі спадкоємності традицій, на Божій допомозі в праці землероба: 
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... Ци дома, дома наш пан господар? 

Каже ґаздиня: "Нема го вдома". 

"А де то він є?" - "Йа в поли, в поли, 

Йа в поли, в поли, ходить за воли". 

Що правов ручков волики гони, 

Причиста Діва обід приносить, 

Обід приносе, господа просе: 

"Орімо, Синку, йа здрібна нивку, 

Посіймо на ній єру пшиницу, 

Йа вроди, Боже, стебло-серебло 
Стебло-серебло, золотий колос. 

Вонаймім женців сімсот молодців, 

А вєзільничок сімсот дівочок..."' 

Як бачимо з образних змалювань землеробської праці, жати будуть сімсот красенів, а 
в'язати снопи - сімсот красунь. Ці колядки, де мовиться про землеробську працю гуцула, ос¬ 
новним заняттям яких стало скотарство, мають виразні сліди глибокої старовини 8 . 

Не менш поважною у зимових календарних різдвяно-новорічних обрядах гуцулів є роль 
жінки-господині, основана на найдавніших традиціях. Перед Святим Вечором господиня 
упорядковує святковий стіл. По усіх кутах столу вона ховає під скатертину по зубкові часни¬ 
ку, поряд по жмені конопляного та іншого насіння, кладе металеві предмети. 

Потім вносить обрядовий хліб і різдвяний калач, укладає їх на столі. У певній послідо¬ 
вності виставляє на стіл усі дванадцять страв: кутю, горох, рибу, голубці, вар (узвар) та інші 
страви. За повір'ям, все те, що на святий вечір стоїть на столі, буде родити цілий рік і не бу¬ 
де виводитися з хати 9 . 

Коли господар із стравами обходить подвір'я, в хаті усі додержують тиші. Лише господиня 
виконує паралельну обрядодію, готує і подає господареві страви, яка має сакральне значен¬ 
ня. Тобто, діє рівноправно з господарем. 

Вона світить свічки і набирає у нову миску (яку придбала не торгуючись) потроху усіх свят- 
вечорових страв, наверх кладе калач, на нього яблук і горіхів і чекає господаря, який вино¬ 
сить ту миску на подвір'я і там проголошує особливу формулу-замовляння: "Градівники, чор¬ 
нокнижники, планетники, лісні вовки, медведі, лиси, - прошу вас на вечеру! Як не маєте мо- 
ци явитися на Різдво і на Великдень, так аби не мали ви моци ані волі тої, мені що злого зро¬ 
бити в подвір’ї моїм! І як вас тепер не видно, ні чути, так аби вас не було видно та не було 
чути через цілий рік". 

За столом господиня з господарем сидять на переднім почеснім місці. З огляду на особли¬ 
вий статус жінки в українській родині, маємо і цілу групу колядок, присвячених виключно 
жінці-господині, чесній ґаздині, як у колядці "Ой серед села нова світлонька". 

Відзначаються в колядках та щедрівках ділові якості української жінки, її свобода у 
вирішенні позахатніх економічних проблем, а також мудрість, розпорядливість, охайність і 
працьовитість, лагідна вдача: 

Й а в гадзиненьки, красненько в неї, 

Красненько в неї, в світлоньках сї. 

В неї підлоги вивосковані, 

Вна собі в ній лиш ба й походжує 
Та й ключиками ще й подзвонює: 

- Ключі срібні, ключі дрібненькі, 

Та й помаленьку все подзвонюйте, 

Миленького ми та й не збудіте ...' 0 

Крім щоденного обов'язку приготування їжі та догляду дітей, гуцулка дбала про одяг для 
всієї родини, заготовляла прядиво, ткала, білила полотно, шила, мережила, вишивала, про 
що співається в колядках, зокрема "Ой рано, рано куроньки піли" 

Різдвяний фольклор дає нам пізнання того, що жінка-гуцулка була економічно незалеж¬ 
ною в родині. Вона мала своє віно - придане яким могла розпоряджатися сама, мала зем¬ 
лю, гроші. 




ЕТНІЧНА ІСТОРІЯ НАРОДІВ ЄВРОПИ 


Відомо, що за звичаєвим правом жінка-вдова могла брати участь у сільських сходах 
нарівні з господарями-чоловіками. Вдову гріх було скривдити, громада завжди заступалася 
за неї, допомагала в обробітку поля, будівництві житла. Її доля не була легкою, але вдови та 
сироти мали Божу опіку. Характерна колядка для вдови, зафіксована в Карпатах ще в першій 
половині XIX ст. "Ци дома, дома хороша вдова". 

Аналізуючи масив колядок та щедрівок, обрядово-звичаєву сферу взаємин жінки й чо¬ 
ловіка, не можна не побачити, що роль жінки в календарних обрядах вельми значима. Хри¬ 
стиянізована давня колядка вказує нам на роль святої Марії у святій Трійці. 

Якщо зважити на велику кількість жіночих статуеток з часів палеоліту-мезоліту в Східній 
Європі, на культ діви Мари, на уславлення жінки в українських колядках та щедрівках, то 
можна зробити припущення, що в них заховався відгомін пракультурних традицій, за якими 
жіноче божество було головним. Ідея матері світу як найвищого Єства-Творця просте¬ 
жується в обрядовій поезії українців, литовців та багатьох інших народів. Ця тема, без 
сумніву, заслуговує на поглиблене вивчення. Фольклор, особливо колядки та щедрівки дають 
для цього багатий матеріал. Часом мати світу уособлюється з бджолиною маткою. Такі при¬ 
клади колядок найбільше збереглися в Українських Карпатах. 

Культ праматері світу можна віднайти в усній народній творчості українців, що свідчить про 
давність колядок та щедрівок. 

Про особливу роль жінки в родині і традиційному доіндустріальному суспільстві засвідчу¬ 
ють високопоетичні образи жінки в усній народній творчості, де вона порівнюється з красним 
сонцем, королівною. Фольклорна традиція змогла пронести ці старовинні образи й відгомін 
первісного родового ладу через століття ще й тому, що вони знаходили певний грунт і в но¬ 
вих історичних умовах. Збереження найстаровинніших рис у фольклорі пояснюється також і 
такою його внутрішньою якістю, як полістадіальність, тобто нашарування поетичних традицій 
та образів різних епох, рівнобіжне, органічно спаяне існування старого з новим. 

Осібну групу, чи не найбільшу в гуцулів, становлять колядки та щедрівки, в яких розкрива¬ 
ються шлюбні мотиви. Зустрічаємо тут сюжети про плетення шлюбного вінка, про пошиття 
весільного одягу, гадання про судженого, про заміжжя, величання парубочої та дівочої кра¬ 
си, подарунки для милого і милої. 

Невипадково дослідники відзначали взаємозв'язок колядок і весільних пісень, подібність 
їхніх основних стилістичних ознак, сюжетів, образів. Популярним є мотив загадування зага¬ 
док: як сокіл (пава) губить пір'я, з якого дівчина плете вінок. Про це мовиться в багато¬ 
варіантній колядці "По горі, горі павоньки ходять". Аналіз зразків весільних пісень свідчить 
про те, "...що серед них є ціла група, де закономірності ритміки і формотворення у своїй ос¬ 
нові споріднені з колядками, хоча й мають багато специфічних рис"’’. 

Архаїчні елементи в колядках та щедрівках збереглися в Подністров’ї на Гуцульщині, де 
українські етнічні землі сусідували з етносами південно-західної частини Європи. Українці 
тут контактували з різними племенами Південної Європи та Близького Сходу, Балкан. Ок¬ 
ремі колядки добре зберегли міфологічні сюжети, споріднені яким зустрічаємо в народів 
Близького Сходу. У них також виразно відчутні мотиви продовження людського роду, одру¬ 
ження Колядка "Ой рано, рано кури запіли" була, очевидно, відома і в Карпатському регіоні, 
на Гуцульщині та Покутті. 

У колядках та щедрівках зі шлюбними мотивами чимало цікавих спостережень щодо доб¬ 
ровільного вибору пари у звичаях українців. Судженого вибирали за вподобанням серця, бо 
це була запорука щасливого сімейного життя, і про це йдеться в колядці "Ішла дівочка рано 
в недільку": 

Красни віночки домув понеси. 

Бо прийдуть до тя в свати молодці, 

Будуть видіти твої віночки, 

Будуть просити твоєї ручки 

Із тих вибери собі милого. 

Котрий промовить до серця твого, 

Із тим ти будеш весело жити. 

Весело жити й Богу служити 2 
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Чесноти відданиці, розважливість у дошлюбному спілкуванні також відбита в численних 
колядках та щедрівках гуцулів. Дівчина прагнула вийти заміж з батькового дому з усіма по¬ 
честями. Характерними колядками про гідність і цнотливість є "Й а в Косові на риночку" та 
"Ходила Анна зеленим лісом". 

До окремої групи колядок варто віднести різдвяні пісні про мандрівки парубка в світ, про 
парубків-витязів, про рідню парубка-воїна, про молодця-воїна, військові дружини. 

Проте більшість гуцульських колядок все ж стосується головної теми в житті людини - од¬ 
руження, щасливе родинне життя. І тому в численних колядках батьки радісніше випровод¬ 
жають свого сина за невісткою. Мотив шлюбної життєвої дороги панує в гуцульських коляд¬ 
ках та щедрівках. 

Відбилися в усній народній творчості гуцулів і етнопедагогічні чинники. Найяскравіше вони 
проявлені саме в групі дитячих колядок і щедрівок. Міжособистнісне спілкування, прилучен¬ 
ня до традиційного коду етнокультури відбувалося під час святкового дозвілля. Емоційний, 
фантастичний світ казок, легенд, колядок та щедрівок будив творчу уяву дітей, формував по¬ 
чуття добра, розуміння краси довкілля, виховував повагу до старших. На Гуцульщині ще на 
початку XX ст. зберігалася в живому побутуванні велика група дитячих колядок. Є серед них 
дуже давні. Останнім часом дитячі колядки відроджуються, оскільки їх активно вивчають в 
школах. Вони й нині виконують важливі виховні, морально-етичні, естетичні функції. 
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СЛОБОЖАНЩИНА 

В ЕТНОЛОГІЧНИХ ДОСЛІДЖЕННЯХ ХМІІ-ХХІ ст. 

Етнографічна своєрідність регіону Слобожанщини викликає зацікавлення етнографів - на¬ 
уковців та аматорів уже впродовж декількох століть. Вже у XVIII ст. з'явився цілий ряд науко¬ 
вих та практичних робіт, що містили етнографічні відомості про наш край. На особливу ува¬ 
гу заслуговує звіт про експедицію акад. А.Гільденштедта, яка проводилася за спеціальною 
програмою та запитальником з метою кращого вивчення "знов приєднаних земель". Цікави¬ 
ми є відомості про народний одяг, особливості господарювання українців та росіян краю’. 
Щоденник вівся німецькою мовою, етнографічна частина перекладена російською та видру- 
кована у "Харківському збірнику" наприкінці XIX ст. 

Опис слобідсько-українських сіл та ярмарок кін. XVIII ст. (зокрема, с. Липці сучасного 
Харківського району Харківської області) академіка В.Ф.Зуєва 2 є цінним джерелом вивчення 
етнографії краю 3 . 

Певне місце характеристиці слобідсько-української обрядовості приділене вперше в 
"Описах Харківського намісництва" 4 , зроблених у 1770-1780-ті рр. У складених за спеціаль¬ 
ними питальниками описах подаються відомості про розміри, топографію та природні умови 
міст, сіл та містечок краю, кількість, національний, становий та професіональний склад жи¬ 
телів, їхнє господарство, заняття та побут, хатнє будівництво та багато іншого. Описи не 
завжди рівнозначні за повнотою охоплення матеріалу, проте автор - етнічний росіянин - з 
великою зацікавленістю та прихильністю прискіпливо зафіксував та докладно розповів про 
"черкасів" та їхні "черкаські обикності", за якими вони налагодили життя на нових для них 
землях. "Описи Харківського намісництва кінця XVIII ст." є першою масштабною спробою ет¬ 
нографічного опису Слобідського краю. Решта розвідок не досягли такого рівня: в них охоп¬ 
лена менша територія, набагато вужче коло питань (зазвичай, архітектура, одяг, окремі особ¬ 
ливості сільського господарства - напр., садівництва) 5 . 

Статистичні дані кін. XVIII - ХІХст. зберігаються у ф. 2 "Матеріали місцевої губернської кан¬ 
целярії" Державного архіву Харківської області. Подібний матеріал містить "Історико-стати- 
стичний опис Харківської єпархії", складений в середині XIX ст. блаженійшим митрополитом 
Філаретом (Гумілевський) і перевиданий 2004 р. до 350-річчя міста". 

Перша етнографічна пам'ятка України 7 - опис українських весільних обрядів Г.Калиновсь- 
кого 1776 року - присвячена саме слобідським обрядовим реаліям. 

На початку XIX ст. Харків завдяки відкритому 1805 р. університету відігравав провідну роль 
у розвитку української культури та етнографії. Вчені Харківської школи українознавства 
Г.П.Успенський, І.І.Срезневський, І.П.Котляревський, К.М.Сементовський, В.В.Пассек та ін. 
започаткували систематичне вивчення традиційного слов'янського та українського світогля¬ 
ду у контексті світової цивілізації, сприяли розвитку українського етнографічного музей¬ 
ництва. У 1830-х рр. при університеті організується гурток "любителів української народ¬ 
ності". І.І.Срезневський, М І.Костомаров, П.П.Гулак-Артемовський та інші члени гуртка бра¬ 
ли участь експедиційній роботі 9 , виданні збірників і альманахів "Украинский сборник", "Укра- 
инский альманах", "Молодик" та ін., де публікувалися матеріали щодо яскравих народних 
свят, нариси до демонології, розвідки з народного світогляду. 

Розвиток української преси в Харкові є у великій мірі заслугою і засновника української 
прози ГФ.Квітки-Основ'яненка. а його повісті та романи 3 є "справжньою енциклопедією ук¬ 
раїнського народного життя"’ 1 У статті "Малорусская литература" М І Костомаров, високо 
поціновуючи доробок Г Квітки як прозаїка та драматурга, висловлює впепнення, що ніхто не 
перевершив його як "розповідача-етнографа", ставлячи Г.Квітку-Основ'яненка в цьому 
навіть вище М В.Гоголя, і називає "правдивим живописцем народного життя"”. 

1877 р. професорсько-викладацьким складом історико-філологічного факультету 
Харківського університету було створене Харківське історико-філологічне товариство (ХІФТ) 
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з метою вивчення місцевої культури та залучення до цієї роботи якнайширших кіл освіченої 
громадськості. "Завдяки енергійній науковій та громадсько-освітній діяльності Товариство 
вже наприкінці XIX століття отримало європейське визнання. При товаристві були створені: 
Історичний архів з бібліотекою, Етнографічний музей з бібліотекою, діяв Лекційний комітет, у 
1892 році був відкритий педагогічний відділ, у 1916 - англо-французький відділ" 12 . Товарист¬ 
во видало за час свого існування 20 томів "Сборника Харьковского историко-филологичес- 
кого общества" 13 , в кожному томі якого вміщувалися статті, розвідки та збірки етнографічних 
та фольклорних матеріалів з різних місцевостей Слобожанщини. Крім того, вийшли друком 
5 випусків Вісника ХІФТ та 7 випусків праць педагогічного відділу товариства’ 1 . 

Особливе місце у діяльності ХІФТ, і взагалі в історії українського відродження, наукового 
та культурного життя України кін. XIX - поч. XX ст. посідає заслужений професор Харківсько¬ 
го університету, академік Всеукраїнської Академії Наук, вчений-енциклопедист зі світовим 
ім'ям, видатний етнограф та фольклорист, мово-, літературо- та мистецтвознавець, культу¬ 
ролог, музеєзнавець, педагог та громадський діяч Микола Федорович Сумцов (1854-1922) 15 . 

Непересічне значення для виявлення правдивої історії Слобожанщини має наукова спад¬ 
щина академіка ВУАН Дмитра Івановича Багалія (1857-1932) - видатного українського істо¬ 
рика та архівіста 1 ®. 

Важливим джерелом є дані першого загального перепису населення Російської імперії 
1897 р. 17 про чисельний склад населення за загальним показником, статю та віком, станом, 
віровизнанням, походженням та, що було незвичайно для Російської імперії - за рідною мо¬ 
вою, що дає змогу скласти картину національного складу тодішньої Харківської губерніїї, що 
за українськими землями (південь - захід Слобожанщини) майже співпадає з межами 
регіону. 

У XIX завдяки науковій та просвітницькій діяльності членів Харківського історико-філо- 
логічного товариства цікавість до регіональної етнографії значно зросла: в середині - кінці 
сторіччя проводяться спеціалізовані профільні дослідження етнографами-науковцями, які 
залучають до польової практики і аматорів 18 . Великий емпіричний матеріал був опрацьова¬ 
ний дослідником слобідського фольклору, вихованцем Харківського університету Петром Ва¬ 
сильовичем Івановим (1837-1931 ) 18 , який "за видатні заслуги на ниві вивчення народного 
життя в 1925 р. був обраний чл.-кор. ВУАН" 20 . 

Особливе значення для розвитку регіональної етнографії мали розвідки, здійснювані у 
1900-1902 роках під час організації проведення в Харкові XII археологічного з'їзду 21 та ет¬ 
нографічної виставки 22 на ньому. Наслідком з'їзду стало не лише пожвавлення теоретичної 
етнографії в краї, а й становлення етнографічного музейництва: у 1904-1919 рр. в Харкові 
існував спеціалізований, створений на науковій базі проф. М.Ф.Сумцовим Етнографічний 
музей Харківського історико-філологічного товариства 23 . 1886 р. був створений на засадах 
публічного музейного закладу Харківський міський художньо-промисловий музей з етно¬ 
графічним відділом - один з перших міських музеїв з вільним відвідуванням публікою. 1911 
р. завдяки діяльності вчителя В.О.Бабенка відкрився перший провінційний периферійний 
музей у м. Вовчанськ. 

Слушну думку висловив дослідник історії української етнографії Р.Ф Кирчів: "Здавалося, 
що з упадком російського царизму розвиток української етнографії буде продовжено і при¬ 
множено на державному рівні. Давало підставу для такого оптимізму широке розгортання 
українознавчих досліджень 20-х років у системі Всеукраїнської Академії Наук, зокрема 
діяльність її Етнографічної комісії та інших спеціальних наукових підрозділів, заснування 
численних народознавчих осередків у різних місцевостях України, організація інтенсивних 
польових досліджень, внаслідок чого зібрано величезний матеріал, поява спеціальних ви¬ 
дань - "Етнографічний вісник". "Краєзнавство", "Побут" 24 . У Харкові були створені Всеук¬ 
раїнський комітет охорони пам'яток мистецтва та старовини (Вукопмис) та відповідний гу¬ 
бернський комітет (Губкопмис) [Державний архів Харківської області, ф Р-4365], діяльність 
етнографічних секцій яких очолював до вересня 1922 р. акад М Ф Сумцов У 1920 - поч 
1930-х рр. працювала науково-дослідча катедра історії культури України, за результатами 
досліджень працівників якої друкувався "Науковий збірник" 25 . 

ІЗ" 




ЕТНІЧНА ІСТОРІЯ НАРОДІВ СВГОІІІІ _ 

Після реорганізації харківських музеїв 1920 р. Етнографічний музей увійшов на правах ет¬ 
нографічного відділу до Музею Слобідської України ім. Г.С.Сковороди. Працівники цього му¬ 
зею продовжували масштабне вивчення різних аспектів народної культури Слобожанщини, 
розробку наукової та методичної літератури для музейних та наукових кадрів краю та Ук¬ 
раїни* публікуючи результати науково-дослідної роботи у "Бюлетені Музею Слобідської Ук¬ 
раїни" (з 1927 р. вийшло 4 числа), до початку 1930-х років, коли через зміну політичного кур¬ 
су тодішнього керівництва держави відбулося згортання регіональних етнографічних 
досліджень та етнологічних студій. 

З 1930-х до 1990-х років звернення до етнографічних досліджень на Слобожанщині були 
лишень епізодичними. Особливе місце серед них займає наукова спадщина кандидата істо¬ 
ричних наук М.Т.Дяченка 27 , який у 1950-х рр. вивчав історіографію ранніх етнографічних 
досліджень Слобідської України. 

Із здобуттям Україною незалежності робота з вивчення етнографічних особливостей 
північно-східного регіону значною мірою пожвавилася. З 1993 р. в Харківському історично¬ 
му музеї працює науково-дослідний відділ етнографії, головною метою якого є дослідження 
традиційної та сучасної культури українців та національних меншин України на Слобожан¬ 
щині; відповідна робота ведеться і інших обласих музеях. 1995 року проведена комплексна 
фольклорно-етнографічна експедиція "Муравським шляхом", в ході якої були зібрані ма¬ 
теріали по західним районам Харківської області. Опрацьовані харківськими етнографами к. 
філол. н. М.М.Красиковим* Н.П.Олійник, В.М.Осадчою та М.С.Семеновою* результати екс¬ 
педиції вийшли друком 1997 року, започаткувавши серію тематичних видань під тією ж на¬ 
звою*. Протягом 2000-2005 року Спілкою фольклористів та етнологів м.Харкова були про¬ 
ведені комплексні фольклорно-етнографічні експедиції до ряду районів Харківської області 
[польові матеріали автора]. Великим здобутком регіональної етнографії є започатковане 
2003 року дослідження етнічних українських територій, що входять нині до складу Російської 
Федерації [польові матеріали автора]. 

Значним недоліком етнографічних студій на Слобожанщині є відсутність спеціальної 
профільної наукові установи в регіоні. Таке становище не дає змоги підняти рівень досліджень 
регіональної етнографії бодай до того шабля, якого вони досягли на поч. 1930-х рр. 

Дослідження Слобожанщини проводяться провідними етнологічними інституціями Ук¬ 
раїни, зокрема, Інститутом мистецтвознавства, фольклориситки та етнології ім. М.Т.Рильсь- 
кого НАНУ 3 '. З кін. XX ст. проводить польові дослідження гончарських центрів Слобожанщи¬ 
ни Інститут керамології - відділення Інституту народознавства НАНУ. 

Таким чином, етнографічне вивчення Слобожанщини розпочалося з кін. XVIII ст. і за час 
досліджень як періоди значного піднесення (1830-ті рр., кін. XIX - 1930-ті рр.), так і майже 
цілковитого занепаду (1940-і -1980-ті). Аналіз практики проведення сучасних польових 
досліджень Слобожанщини свідчить про набуття ними регулярності, розширення кола та 
підвищення фахового рівня учасників, прагнення до обов'язкового доведення результатів до 
широких кіл науковців та громадськості. Позитивною є тенденція до поступового розширен¬ 
ня географії досліджень до меж усього історико-етнографічного регіону Слобожанщини. 

У XXI ст. етнографічні дослідження Слобожанщини не лише поновилися, а й вийшли на 
якісно новий рівень. Вони ведуться за основними розділами етнографії (фольклор, народні 
ремесла, побут, обрядовість, світогляд, народне мистецтво) як силами місцевих фахівців, так 
і спеціалістами провідних наукових установ Збираються не лише оповіді інформантів, а й речі 
матеріальної культури, що стають частиною Музейного фонду України та вводяться до науко¬ 
вого обігу. Речі дають змогу відображати культуру нашого краю в експозиціях закладів різно¬ 
го типу та рівня (напр., виставка "Світ народного майстра" (2000-2004 рр.) Харківського істо¬ 
ричного музею, виставки та етнографічна експозиція Донецького обласного краєзнавчого му¬ 
зею частина експозиції Луганського обласного краєзнавчого музею та ін.). Фономатеріали 
стають підставою для подальної етнологічної роботи, зокрема ширших узагальнень стосовно 
регіональних особливостей Слобожанщини, збереження різними групами переселенців XVII 
ст до XXI ст. окремих рис матеріальної та духовної культури регіонів походження. 

Ступінь наукової вивченності традиційної культури краю показово свідчить про само¬ 
бутність. рівень розвитку розмаїття та багатство цієї культури. Саме вивчення культури пе- 
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реселенців з різних місцевостей своєї прабатьківщини, порівняння цих даних зі змінами куль¬ 
тури у регіонах походження дають науковцям широке поле для досліджень динаміки та особ¬ 
ливостей процесів трансформації народної культури взагалі. 
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Вінниця 

Організація та проведення торгів у Подільській губернії наприкінці 

XIX - на початку XX ст. 

Вивчення та дослідження торгів, особливостей їх проведення дасть змогу розширити уяв¬ 
лення про становлення та розвиток ярмаркування на Поділлі, розкрити його регіональну спе¬ 
цифіку. 

Історіографічний аналіз джерел засвідчує, що ярмаркування як явище традиційної культу¬ 
ри Поділля належно не досліджене. Всі наявні публікації, що охоплюють кінець XIX - поча¬ 
ток XX ст., в основному висвітлювали загальні аспекти проблеми, були описовими. Тимча- 
сом, як свідчать архівні матеріали, тема має значно глибші корені дослідження, якщо базу¬ 
ватиметься на порівняльно-історичному методі, а також на методі синтезу та аналізу. 

Насамперед окреслимо адміністративно-територіальні межі Поділля у досліджуваний 
період. Територія Подільської губернії визначилася остаточно ще 1804 р. До її складу 
увійшло 12 повітів: Балтський, Брацлавський, Вінницький, Гайсинський, Кам'янецький, Ле- 
тичівський, Літинський, Могилів-Подільський, Ольгопільський, Проскурівський, Урицький та 
Ямпільський’. 

Важливу роль у соціально-економічному розвитку Поділля відігравали земські установи, 
які почали діяти в 1904 р. 2 На земства покладалося чимало обов'язків, одним із яких було 
чітке регулювання організації' проведення базарів та ярмарків. Як свідчать архівні докумен¬ 
ти, громада чи власник, які клопотали щодо відкриття базару, зобов'язувалися: 

- відвести для базарів площу не менше 2-3 десятин землі; 

- обладнати загальною вагою для зважування як малого, так і великого вантажу на підво¬ 
дах і без підвід, до 100 пудів; 

- забезпечити базар достатньою кількістю питної води для людей і тварин; 

- прибирати площу після кожного базарного дня; 

- не забудовувати відведену під базарну площу землю без належного дозволу 3 . 

Без таких зобов'язань клопотання щодо відкриття базарів не ухвалювалися. 

Відведені для базарів площі оглядав хтось із членів повітової управи і складав про це акт. 

Базари дозволялися в багатолюдних населених пунктах, розміщених від найближчих торго¬ 
вих пунктів на відстані 15 верств, при наявності поблизу сіл та містечок. Відхилення могли 
бути допущені в особливих випадках, засвідчених Повітовим Земським Зібранням 4 . Базарні 
дні встановлювалися залежно від вже існуючих сусідніх базарів і затверджувалися губернсь¬ 
ким земським зібранням. 

Клопотання різних осіб, громад і владних установ про перенесення існуючих базарних днів 
на інші, розглядалися повітовими земськими зібраннями тільки в разі законно складених до¬ 
кументів (відгуків) громадами того населеного пункту, в якому передбачалася зміна базарних 
днів 5 . 

Різні клопотання (дозвіл відкриття базарів, перенесення базарних днів, внутрішній розпо¬ 
рядок та облаштування базару тощо) 6 , могли бути внесені Управою на розгляд губернським 
земським зібранням тільки при наявності ухвали по клопотанню місцевого повітового земсь¬ 
кого зібрання, з відомостями про чисельність населення і кількість дворів в даних населених 
пунктах, розмір базарних площ, а також і актами про огляд і придатність відведених земель 
для базарів 7 . Наведені архівні дані переконують, що проведення базарних торгів чітко кон¬ 
тролювалися владними структурами. 

Торгівельна діяльність Поділля значно розвинулась у другій половині XVI - першій поло¬ 
вині XVII ст. Суспільний та територіальний поділ праці був поштовхом до розширення 
торгівлі - і щотижневої, і постійної. Торгівля займала вагоме місце у життєдіяльності міщан. 
Ярмарки відбувалися по кілька разів на рік 8 . 

Важливим аспектом ярмаркової торгівлі є її безперервність. Торговці по закінченню одно¬ 
го ярмарку попадали на інший Відомий арабський мандрівник М.Алеппський який відвідав 
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Україну в середині XVII ст. і мав можливість побувати на ярмарках, писав, що ярмарки відбу¬ 
ваються безперервно від початку до кінця року: в кожне свято, в будь-яку пору року, у тому 
чи іншому місті 9 . 

Нерідко ярмарки відбувалися в невеличких містечках, було багато і сільських ярмарків. О. 
Гриценко 10 описує містечкові та сільські щотижневі торги, які обслуговували потреби малоза¬ 
безпечених людей. Асортимент товару на таких торгах був не великим. 

О. Кувеньова, досліджуючи громадський побут українського селянства, відзначає: "Менш 
дрібні торги та ярмарки відбувалися безпосередньо по селах і невеличких містечках значно 
частіше, ніж великі - так звані "годові" ярмарки. Особливо багатолюдними були сільські яр¬ 
марки восени, коли селяни закінчивши польові роботи, наїжджали цілими сім’ями. Вони про¬ 
давали різне збіжжя, городину, садовину, прядиво, тютюн, велику рогату худобу, свиней, 
овець. Дрібні купчики, ремісники, міщани скуповували селянський товар і продавали текс¬ 
тильно-галантерейні, залізні, бакалійні та інші вироби " 11 . 

Влаштування ярмарку вимагало певної підготовки та організації. Насамперед потрібно бу¬ 
ло визначитися з його територіальним розміщенням. Традиційно ярмарки розташовувались 
уздовж торгових шляхів. Проводились вони, як правило, під відкритим небом 12 . 

В архівних документах Подільської губернії знаходимо перелік торгів та ярмарків у певних 
базарних пунктах: містечка Криве озеро, Рибніца (Балцький повіт), Брацлав, Тростянець, 
Тульчин (Брацлавський повіт), Кам'янець-Подільськ, Оринін (Кам'янецький повіт), м.Вінниця 
(Вінницький повіт), м.Летичів (Летичівський повіт), м.Літин (Літинський повіт), м.Бар, містеч¬ 
ка Луганець, Озаринці (Могилівський повіт) та ін. 

Найбільшими ярмарками на початку XIX ст. славився Старокостянтинів 13 . 

Зазвичай ярмарку передували оголошення (в кількості до 50-ти екземплярів), які вказува¬ 
ли на місце, дату та тривалість торгів. В оригіналі вони мали такий вигляд: "Винницкая Го- 
родская Управа доводить до всеобщаго сведенія, что сь текущаго 1901 года вь г. Виннице 
Подольской губ. открьіваются ежегодньїя 14-ти дневньїя ярмарки, начиная сь 1-го сентяб- 
ря, для торговий разнаго рода товарами. 

Время открьітія ярмарокь совпадаеть сь временемь ежегодно устраиваемьіхь вь Винни¬ 
це вьіставокь Подольскаго Общества сельскаго хозяйства и сельско-хозяйственной промьі- 
шленности, а место для ярмарки опредтеляется вь текущемь году на Большой Александ- 
ровской улице и прилегающихь кь ней незаселенньїхь городскихь земляхь, а сь будущаго 
года - на площади противь домовь Гринблата, Шпака и др. За отводомь месть для торгов¬ 
ий следуеть обращаться вь Управу заблаговременно. - 1901 года Іюля 15 дня" 14 . 

Визначався в оголошенні й перелік товару для продажу. Підтвердженням цього є інший 
зразок оригінального документа: 

"Во вторникь 29 Сентября сего 1909 г. открьівается вь г. Жмеринке первьій ярмарочньїй 
покровскій 7-ми дневньїй базарь и впредь ежегодно вь тоже время будуть собираться такие 
же базарьі для продажи и покупки разнаго хлеба. вь зерне и муке, лесньїх матеріаловь, 
сельско-хозяйствен. произведеній и продуктовь 

Жители какь ближайшихь, такь и отдаленньїхь сель, деревень и местечекь приглашают- 
ся доставлять для продажи разньїе продуктьі своего производства: хлебь - вь зерне, муке, 
огородньїе овощи и другія сельско-хозяйственньїя произведенія и продуктьі лесньїе ма- 
теріальї и разньїя произведенія изь нихь, сено, солому, дрова, скоть, птицу, молочньїе про- 
дуктьі, яйцьі, мясо, сало и т п. 

Г Жмеринка имееть до 30,000 жит. и 4 полка войскь; кроме удобнаго сбьіта по железной 
дороге жители потребляють большое количество всевозможньїхь продуктовь, ценьї стоять 
дороже, чемь вь ближайшихь городахь и местечкахь, что дасть возможность сельскимь хо- 
зяевамь сбьівать свои произведенія и продуктьі по возвьішенньїмь ценамь а местньїмь жи- 
телямь - пріобретать сь первьіхь рукь" 15 . 

Важливою ознакою проведення ярмарків була їх періодичність - раз в тиждень чи через 
кожних два тижні 19 . Натомість так звані ярмаркові базари проводилися по кілька разів на рік, 
залежно від наданих прав що визначали час і їх тривалість. Вони могли бути семиденними 
та чотирнадцятиденними Також були й одноденні ярмарки, які проходили один чи два ра¬ 
зи на тиждень 18 . 
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Зазвичай ярмарки відбувалися в неділю. Хоча до місцевих владних структур того часу над¬ 
ходили прохання переносити днів проведення торгів з "воскресних" днів на понеділки, чи на 
суботи, вони були відхилені. Зокрема це пояснювалося тим, що у будні ярмарки відволікати¬ 
муть селян від праці і це негативно впливатиме на їх матеріальне благополуччя, а друга при¬ 
чина - в суботу ярмарки не можуть відбутися, адже більшість постійних торгівців за 
національністю євреї’ 9 . 

Згідно резолюції Подільської губернії, у м. Вінниці було дозволено відкрити два щорічних 
14-денних ярмарки - з 15 травня і з 1 вересня. Визначенню термінів проведення ярмарків 
сприяли сільськогосподарські виставки. Місцем для ярмарку вибиралась площа поблизу ви¬ 
ставки. За даними Вінницького Повітового Виконавця, заснування ярмарків у місті виклика¬ 
но необхідністю, адже в Вінниці значно розвинена торгівля і промисловість, крім того там 
влаштовуються виставки Подільської сільськогосподарської громади, на які заїжджається 
торговий люд зі всіх сторін Росії і навіть із-за кордону 20 . 

Згідно цього документа, у Вінниці існували: базари - по неділям, середам та п'ятницям і 
одноденні ярмарки - 1 січня, 2 лютого, в середині Великого посту, провідної неділі, в день 
Вознесіння Господнього, 6-8 липня, 1 серпня, 1, 9 і 14 вересня, 1 листопада і 14 грудня 2 ’. Як 
бачимо, дні ярмарків припадали на релігійні та інші свята, що було зручно для населення. 

Проте духовне відомство не схвалювало такого розпорядку, бо православне населення не 
мало можливості відвідувати церкву. Водночас базари у "воскресні" дні не відволікали б се¬ 
лян від їх основної роботи. Нерідко селяни йшли чи їхали на ярмарки заради розваг, що при¬ 
водило до втрат робочого часу та непередбачених витрат на звичайні під час ярмарків при¬ 
гощання 22 . 

Маємо цікавий документ 1914 року - скаргу духовенства про те, що ярмарки й базари у 
"воскресні" та святкові дні приносять велику шкоду для церкви і святої віри, оскільки прихо- 
жани відволікаються від відвідування храмів Божих, проводять час на базарах у п'янстві і 
руйнують справу пастирів в приходах. Тому духовенство клопоче щодо перенесення базарів 
на будні 23 . 

Визначальним ствердженням Ю.Гошка є те, що "між торгами та ярмарками існувала 
відмінність як у їх організації, так і в господарській функції. На ярмарках не лише продавали 
чи обмінювали товари, - на них укладались угоди про наступну доставку, ці ярмарки, крім 
місцевого, мали міжнародне значення. Сюди приїздили купці з сусідніх країн " 24 . 

Важливим елементом проведення ярмарків було їх облаштування. Територія поділялася 
на площі, які, в свою чергу, ділилися на ряди, де безпосередньо виставлявся товар. Ряди 
(лавки) вибудовувалися за призначенням товару. Згідно архівного документа 'Такси", в яко¬ 
му було визначено суму внесення в прибуток міста за приміщення та місце для торгів, товар 
розміщувався в такій послідовності: 

- 1-й ряд - шкіряна площа ( сирець різних сортів шкіри, овчина, смушки, заячі і лисячі 
шкіри, шерсть, чинена шкіра); 

- 2-й ряд - шорна площа (чоботи, черевики, полотно, кожухи, бурки, свитки, шапки, капе¬ 
люхи, ковдри, рядна, мішки, пакпя тощо); 

- 3-й ряд - рибна площа (оселедці, роздрібний продаж вина, лимонад, квас, горіхи, буб¬ 
лики, пряники та ін.); 

- 4-й ряд - лісна площа (колеса, вулики, плуги, граблі, вила, бочки, відра, скрині, прості 
меблі, лопати, осі, ложки, дерев'яний посуд, землеробські знаряддя, доски, дранка, лати, 
будівельний ліс, вози, шарабани та ін.); 

- 5-й ряд - (млинарне та жорнове каміння, вали, точила, бруски, сірники, конопляне та 
інші масла, гас, смола, дьоготь); 

- 6-й ряд - площа для продажу заліза (дзвони, коси, серпи, нове й старе залізо, віск, во¬ 
щина. глиняний посуд); 

- 8-й ряд - площа для влаштування розваг (вуличний театр, цирк, звіринець). Тут також 
продавалися квас, зельцерська вода, морозиво горіхи тощо; 

- 9-й ряд - харчова площа (корчми, харчевні та ресторани); 

- 10-й ряд - тваринна площа (велика рогата худоба, коні, вівці, свині віслюки та ін.); 

- 11-й ряд - сінна площа (сіно, солома, біла глина) 2Ь 
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Ярмарок як осередок громадського життя відображав процес узвичаєного порядку 
соціалізації особистості, тобто прилучення її до життєвих норм і цінностей колективу. Готува¬ 
лись до нього заздалегідь, одягали святковий одяг, ярмаркувати їхали з гарним настроєм, зі 
сподіванням на зустріч зі знайомими та друзями, купівля-лродаж супроводжувалась жарта¬ 
ми та примовками. Цікавий приклад купівлі-продажу худоби записано зі слів жительки с.Пи- 
липи-Борівські Томашпільського р-ну Вінницької обл. Марфи Марківни Акимової. Худобу 
завжди продавали при свідках. Спочатку покупець називав суму, яку був готовий віддати за 
товар. Якщо господар не погоджувався з цією ціною, покупець трохи набавляв, попередньо 
вдаривши по долоні продавця. Домовившись остаточно, вдаряли по долонях, промовляючи: 
"Щоб продавцеві Бог дав щастя із грошей, а покупцеві із худоби". Після цього покупець, взяв¬ 
шись полою за мотузок чи уздечку, тричі повертав тварину на місці, потім з під її правої пе¬ 
редньої ноги брав трохи землі або посліду і мазав ним спину худоби. Після цього розпивали 
могорич і сторони вважалися сватами. Потім вручався завдаток, визначався строк сплати ре¬ 
шти грошей, а худобу забирав новий господар. Коли тварина чимось не задовольняла покуп¬ 
ця, він міг повернути її попередньому власнику, але не пізніше строку сплати решти грошей. 
В такому випадку завдаток повертався, а можливі суперечності вирішувалися при свідках 26 . 

Отже, проаналізувавши архівні документи та вивчивши історичний аспект торгівельної 
діяльності населення Подільської губернії, можна зробити висновок, що ярмарки та торги бу¬ 
ли важливою складовою громадського побуту, проведення яких сприяло економічному роз¬ 
витку цього регіону. Ці своєрідні центри передачі досвіду виробництва та збуту товарів вико¬ 
нували роль об'єднуючого фактора, що сприяв зближенню різних верств населення. 

Ярмарок був джерелом поширення різноманітної (політичної, культурної, соціально-побу¬ 
тової тощо) інформації, транслятором кращих здобутків народної культури. 
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Олена Прокурашко 
Київ 


Методика дослідження кримськотатарського художнього шитва 

Дослідження народного мистецтва та орнаментики лежить на перетині інтересів кількох гу- 
манітарнх наук, які виробили систему власних методів у роботі з цим явищем. Найбільший 
інтерес до народного мистецтва мають етнологія та мистецтвознавство. Мета цієї статті - 
розглянути основні методичні комплекси, які використовуються у вивченні народного мис¬ 
тецтва та орнаментики. 

Першим етапом будь-якого дослідження, після обрання проблематики, є аналіз наукових 
праць, які стосуються досліджуваного питання (якщо вони існують)’. Це дозволяє сформува¬ 
ти реальне та об'єктивне уявлення про явище, котре цікавить науковця, точніше сформулю¬ 
вати мету та завдання дослідження, окреслити коло питань, які потребують детальнішого 
вивчення. Найповніше запропонована тема була розглянута в працях дослідників першої по¬ 
ловини XX ст. П.Я.Чепуріної та Є.Ю. Спаської*. Будь-яке дослідження з цієї теми можна вва¬ 
жати неповним, якщо в ньому не було враховано напрацювання цих науковців, адже вони 
вперше розробли систему класифікації й типологізації кримськотатарського орнаменту та 
технології вишивки на основі великої кількості першоджерельного матеріалу. 

На другому етапі дослідження відбувається збір та фіксація інформації. Цей етап потребує 
застосування значної кількості емпіричних методів: спостереження, опитування, інтерв'юван¬ 
ня, первісне фіксування матеріалу. 

Для дослідження технології виготовлення вишивки найефективнішим є метод спостере¬ 
ження. Тільки безпосередньо спостерігаючи за роботою майстрів можна зрозуміти побудову 
швів, їх структуру, вивчити різні способи виробництва. Вивчати процес виготовлення вишив¬ 
ки "вживу" сьогодні цілком реально, адже, незважаючи на багаторічне забуття, нині в Криму 
триває процес відродження народного мистецтва. В багатьох містах діють курси і 
підприємства, що займаються навчанням традиційному кримськотатарському шитву та виго¬ 
товленням сучасних виробів. На жаль, знання традиційної технології сучасними майстрами 
є далеко не повним, адже традиція була перервана. Доповнити свої знання з технології 
дослідник може шляхом вивчення старовинних речей, технічних прийомів, що використову¬ 
вались при їх оздобленні. 

Метод опитування та інтерв'ювання може відігравати допоміжну роль під час спостережен¬ 
ня, при чому інтерв'ю може бути відкритим, тобто, коли спочатку лише намічається напрямок 
розмови, та формалізованим 3 - за зарані підготовленим запитальником. 

Запитальник має висвітлювати такі основні групи питань: рівень професіоналізму майст¬ 
ра, основні джерела його творчості, на яке коло споживачів розрахована його продукція, які 
існують основні напрямки розвитку народного мистецтва в сучасних умовах. Доцільно пода¬ 
ти приблизний питальник з цієї тематики: 

-Де ви проходили курс навчання традиційної вишивки? 

- Яку літературу ви читали з цієї теми? 

- Чи користуєтесь якимись посібниками постійно? Якщо так. то якими саме? 

- Чи користуєтесь ви якимось посібником (і яким саме) при складанні орнаменту для вишивки, чи 
це є лише ваша власна фантазія? 

- Можливо ви використовуєте старовинні речі як зразок для ваших творчих робіт? 

- Які основні сюжети та мотиви використовуєте в своїх роботах? Перелічіть та опишіть (наприклад 
"егрі дал" - гнута квіткова галузка, архітектурні сюжети тощо) 

- З яких окремих деталей складаються ваші орнаменти (тюльпан, троянда, гвоздика, зірки, сонце, 
хвиляста лінія тощо)? 

- Якими технічними прийомами користуєтесь (ваша фірма, кружок)? 

- у двохсторонній татарській гладі ("ессаб", "татар ішліме "каснак", інші) 

- золотому шитві ("маклама" (варіанти), "букме". тамбурний шов, аплікація, бісер) 

- Які шви ви використовуєте? Перерахуйте назви, опишіть (наприклад, у техніці "татар ішліме" - 
"юзумчик", "сичан тиш", "сарма" "тарлеме", інші). 

- Чи поєднуєте ви різні шви в одній роботі? Якщо так то яка найбільша кількість швів в одному ор¬ 
наменті? 
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- Чи робите ви імітацію традиційної технології на швейній машинці? Якщо так, то яких саме швів? 

- Чи застосовуєте ви якісь нововведення в області технології? Можливо, винаходите власні прийо¬ 
ми? Якщо так, опишіть, які саме. 

- Чи досліджуєте ви технологію виготовлення старовинних речей (музейних чи приватних) для по¬ 
глиблення своїх вмінь? 

- Чи робите точні копії старовинного візерунка (в технології та орнаменті)? 

- Які вироби сучасного побуту Ви прикрашаєте вишивкою? Можливо це елементи сучасного одягу 
або аксесуари: жіночі шарфи, футляри для окулярів, мобільних телефонів, вечірні сумочки тощо; мож¬ 
ливо - предмети декору інтер'єру: станкова вишивка, декоративні рушники. 

- Чи замовляють у вас традиційні кримськотатарські вишиті вироби для весільного обряду: сумоч¬ 
ки для корану, кисет для подарунка жениху тощо? 

- Хто є вашими основними покупцями - туристи, місцеві жителі? 

Крім вишивальників інтерв'ю може проводитись і серед інших народних майстрів, які вико¬ 
ристовують орнамент вишивки в своїх творах. Сьогодні в цьому напрямку працює ціла група 
майстрів (творче об'єднання "Чатирдаг"), створена за ініціативи художника Мамута Чурлу. 
Влітку 2005 р. він організував семінар з вивчення традиційної орнаментики кримськотатарсь¬ 
кої вишивки, в якому брали участь майстри різного профілю. Орнамент вишивки нині вико¬ 
ристовують у кераміці (Рустем Скибін, Мамут Чурлу), в мідно-карбованих виробах (Асан 
Галімов), в станковому живописі та виробах зі шкіри, графіці. Опитування таких майстрів має 
трохи іншу специфіку, тут менш важливою є технологія, а більше уваги слід приділяти орна¬ 
ментиці. 

У Криму сьогодні можна ще зустріти представників старшого покоління, які пам'ятають про 
побутування традиційних вишитих речей у житті кримських татар довоєнних часів, деякі жінки 
можуть також розказати про свою роботу в артілях промкооперації в 20-30-х рр. XX ст*. Зви¬ 
чайно, в польових умовах неможливо передбачити усі ситуації, тому дослідник повинен уміти 
орієнтуватись на респондента і залежно від ситуації перегруповувати питання, використову¬ 
ючи напівформалізоване опитування. 

При опитуванні представників кримських татар не слід забувати про мовний бар'єр, адже 
більшість з них не володіє українською мовою, тому всі питальники мають бути перекладені 
російською. З представниками старшого поколінням ситуація ще складніша, оскільки 
більшість спеціальних термінів вони знають лише кримськотатарською, тому необхідне по¬ 
переднє грунтовне ознайомлення дослідника з матеріалом. Якісне опитування можливе ли¬ 
ше за умов відповідного психологічного контакту між дослідником та респондентом. Важли¬ 
ве значення має національна приналежність співбесідників, тому протягом інтерв'ю 
дослідник має показати своє доброзичливе ставлення не лише до респондента, а й до його 
народу 

Інша група практичних (емпіричних) методів стосується роботи з документами, які є 
носіями першоджерельної інформації. Документи можуть бути як письмовими, так і іконо¬ 
графічними. зафіксованими на фотоплівці чи на відеокасеті. Дослідник, який працює в по¬ 
льових умовах, має володіти навичками роботи з аудіо- та відео- технікою, а також з фото¬ 
матеріалами. Відразу після проведення фіксації матеріалу на будь-який з носіїв, необхідно 
в польовому щоденнику вказати походження інформації, час і місце запису, подати свої 
власні зауваження з цього приводу в нотатаках. Якщо предмет народного мистецтва бул 
зафіксований на фотоплівку, то в нотатках необхідно вказати його розміри, уточнити відтінки 
кольорів. Якщо це вишивка, то необхідно вказати технологію виготовлення та шви, адже на 
фото їх може бути важко розпізнати 

Основна група джерел, з якою дослідник знайомиться при вивченні запропонованої теми, 
належить до іконографічного типу. Це можуть бути як самі артефакти народного мистецтва, 
так і їх графічне чи фотографічне відображенння Більшість матеріалів, необхідних для 
дослідження кримськотатарського традиційного шитва, знаходяться в музеях та приватних 
колекціях - це одяг, прикрашені вишивкою інтер'єрні тканини. Слід зауважити, що після де¬ 
портації кримських татар 1944 р дуже постраждала джерельна база. Багато музейних та 
приватних колекцій було розпорошено чи втрачено взагалі Значну кількість речей люди за¬ 
лишали в спорожнілих будинках. Те що вдавалося вивезти, невдовзі було обміняне напро- 
дукти щоб не померти з голоду, або реквізоване І все-таки в багатьох музеях України 
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зберігаються предмети кримськотатарського мистецтва, які чудом вціліли. Щоправда, в дея¬ 
ких зібраннях зберігаються лише рештки колись великих колекцій: незначна колекція знахо¬ 
диться в київському Історичному музеї, Музеї декоративно-прикладного мистецва, у 
львівському Музеї етнографи та художнього промислу 5 . 

Хоча основною групою джерел у даному випадку є самі твори народного мистецтва, про¬ 
те доцільним є використання інших джерел, наприклад, мемуарів. Звичайно, мемуари мо¬ 
жуть виконувати лише допоміжну функцію, проте за ними іноді можна встановити місце та 
роль, яку виконували вишиті предмети в повсякденному житті та в обрядах кримських татар. 
Так, наприклад, за спогадами М. Броневського можна визначити, що обдарування іноземних 
гостей багато оздобленим одягом було важливою складовою ханського етикету®. Записки С.І. 
Васюкова свідчать, що ця традиція серед знатних татар збереглась аж до кінця XIX ст. 7 Чис¬ 
лені записи та замітки про кримськотатарське весілля говорять про велике значення виши¬ 
тих речей у цьому обряді. Оздоблені золотою вишивкою тканини та одяг складали основну 
частину подарунків як з боку жениха, так і нареченої'*. Крім того вишитими рушниками, хус¬ 
тинками та головними покривалами обдаровувались усі дійові особи весілля 9 , кімната наре¬ 
ченої залишалась щедро оздобленою декоративними ткакнинами протягом одного року 
після весілля 10 або аж до народження першої дитини”. 

Головний методичний принцип, яким має керуватись етнолог - це комбінування різних 
видів джерел. Так, при дослідженні народного декоративно-прикладного мистецтва важли¬ 
вим є залучення фолькльорних джерел. Це дасть можливість порівняти і взаємодоповнити 
систему образів та знаків, які виникають в образотворчому мистецтві, з тими, що є у фольк- 
льорі, адже це два споріднені вияви духовної культури етносу. Сьогодні в етнологічних 
дослідженнях залучаються також лінгвістичні матеріали. В запропонованій темі лінгвістичні 
дані є важливими при вивченні назв орнаментів та окремих символів. В етномистецтвоз- 
навстві склався окремий напрям уроботі з народним орнаментом - номінативізм 12 , який до¬ 
помагає розкрити статус та місце народної орнаментики в минулому, з'ясувати його поход¬ 
ження за допомогою вивчення назв окремих візерунків. 

Специфіка роботи етнолога полягає в тому, що він має справу з великою кількістю 
подібних явищ народної культури, які в багатьох аспектах дублюють одне одного. В галузі на¬ 
родного декоративно-прикладного мистецтва - це великий масив однотипних та схожих 
зразків мистецтва. Тому науковець має добре володіти такими методами первісної обробки 
інформації, як класифікація та типологізація. Відомий український етнолог та мистецтвозна¬ 
вець Є Ю. Спаська одна з перших систематизувала та класифікувала орнаментику кримсь¬ 
котатарської вишивки, виділила основні типи швів, мотивів та композицій. Запропонована 
нею класифікація не втратила своєї актуальності й досі і активно використовується сучасни¬ 
ми дослідниками. Є.Ю. Спаська в своїй роботі "Статистично-описовий метод праці з масо¬ 
вим матеріалом з народного мистецтва" пропонує відразу розробити чітку систему при пере¬ 
гляді матеріалу, яка згодом має полегшити досліднику процес обробки інформації 13 . Після 
первісного ознайомлення з джерелами дослідник складає своєрідну анкету з питаннями, на 
які буде дана відповідь у процесі складання картки-паспорта для кожного предмета народ¬ 
ного мистецтва. 

Зміст та кількість питань у картці залежить від мети та завдання дослідження. Основні ви¬ 
моги до картки, за Є.Ю. Спаською - це лаконічність і водночас доцільність, вичерпність та 
послідовність 14 . Для цього потрібно зарані продумати порядок питань у картці. Спаська за¬ 
значає: "Такі відомості, як походження речі, адреса, прізвище власника, дата, прізвище май¬ 
стра, що її зробив, взагалі історія речі мусять бути згруповані й відокремлені від ознак 
зовнішнього вигляду речі, куди увійдуть питання про розмір, форму, матеріал, техніку оздоб¬ 
лення речі тощо Орнамент, композицію не слід відривати від техніки і форми речі, але вар¬ 
то ставити поряд з питанням трактовки сюжетів, елементів орнаменту. Коли твердо пам'ята¬ 
ти, що з чого виходить, що від чого залежить - картка буде послідовна і логічна" 15 . Щоб спро¬ 
стити процес написання картки вона пропонує "всі потрібні питання перенумерувати і запи¬ 
сати повністю лише в інструкції, а на картці писати лише їх номери". За саттями Є Ю. Спась- 
кої можна відтворити питання анкети-інструкції, розроблені авторкою в процесі роботи з 
кримськотатарським орнаментом Вони торкаються таких базових понять місце походження 
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речі, назви вишитих речей, датування, матеріал, техніка вишивки та шви, принцип побудови 
швів (вільні й рахункові), кольори, загальна композиція, композиція окремих мотивів, зміст 
малюнків (квіти, тварини, люди тощо), знаки майстринь і тамги, написи на речах’®. 

Один з прийомів, який використовують під час класифікації та типологізації матеріалу, є 
графічнй метод, що полягає у складанні тематичних таблиць та схем 17 . Цей метод у галузі 
кримськотатарського мистецтва вишивки найширше застсувала П.Я. Чепуріна в монографії 
"Орнаментальне шитво Криму"’®. В першій частині своїх таблиць П.Я.Чепуріна подає 60 назв 
швів у техніці "татар ішліме", пропонує їх переклад російською, наводить регіони їх поширен¬ 
ня. В другій частині таблиці вона описує напрямок шиття та схеми швів, наприклад: шиття - 
"по вертикалі"; схема шва - "за хвилеподібною лінією"’ 9 . Далі авторка описує рахунок, за 
яким ведеться вишивка: рахунок одного ряду - "в одну нитку"; по вертикалі - "8 ниток по вер¬ 
тикалі основи матеріалу"; по горизонталі й похилій - "підйом та спуск по хвилеподібній ве¬ 
деться по одній нитці" 20 . Крім того вона подала усі основні шви кримськотатарського шитва у 
вигляді схематичних графічних зображень, що значно полегшує не тільки дослідження шит¬ 
ва, а й відтворення вже давно забутих технік. 

Взявши за приклад складені П.Я.Чепуріною таблиці, було б дуже корисно розробити сис¬ 
тему таблиць у таких напрямках, як: колір ниток, якість матеріалу, види орнаментів, мотиви 
та їх назви, назви оздоблених речей, призначення їх у побуті та в ритуалах тощо. Результа¬ 
ти цих таблиць можна покласти на карту регіону і за допомогою методу картографування 
встановити ареали розповсюдження тих чи інших виявів духовної та матеріальної культури 
народу. 

Етнологія та мистецтвознавство розробили власні методичні принципи та підходи до вив¬ 
чення народної орнаментики. Мистецтвознавців орнамент цікавить як комплекс образотвор¬ 
чих засобів, спрямованих на естетичне сприйняття. Етнологія ж зацікавлена у вивченні ор¬ 
наменту як частини духовної та матеріальної культури народу, як частини стійких структур¬ 
них зв'язків всередині етносу. Найповніший мистецтвознавчий аналіз кримськотатарської ви¬ 
шивки на сьогодні подав Мамут Чурлу, охарактеризувавши стилістику кримськотатарського 
орнаменту, його естетику 2 ’. 

Але в даній статті ми маємо висвітлити комплекс теоретичних методів, розроблених етно¬ 
логією, в процесі вивчення народного мистецтва та культури. 

У дослідженні орнаменту вишивки можна з успіхом застосувати історико-порівняльний 
метод. Історико-дифузійне порівняння застосовується для дослідження культурних 
взаємовпливів та контактів між різним етносами. Наприклад, коли ми бачимо у вишивці ук¬ 
раїнської козацької старшини та в шитві кримських татар дуже схожі за технікою та орнамен¬ 
тикою, хоч і дещо відмінні за стилистикою мотиви, це наводить на думку про існування пев¬ 
них культурних зв'язків між двома народами. Історико-генетичне порівняння може бути за¬ 
стосованим при дослідженні еволюції орнаментальних форм протягом усієї історії етносу. 

Функціональний метод у запропонованому дослідженні дає змогу дослідити те різно¬ 
маніття функцій, яке виконує народний орнамент у житті людини та суспільства. На різних 
етапах розвитку суспільства орнамент виконував різні функції. Якщо першопочатково орна¬ 
мент був частиною знакової системи етносу та іноді виконував роль оберега й акумулятора 
сакральної енерпї, то згодом ці функції втрачаються й орнамент постає лише як засіб есте¬ 
тичного впливу. 

У дослідженні кримськотатарського орнаменту вишивки може бути широко зстосований 
метод семантичних реконструкцій (метод пережитків) 22 , який базується на принципі викорис¬ 
тання великої кількості різних видів джерел Він може бути застосований з метою вивчення 
побутування і значення орнаментики та народного мистецтва на різних стадіях розвитку ет¬ 
носу, шляхом вивчення пережитків минулого, що залишились в більш наближених до сього¬ 
дення реаліях. Візьмемо за приклад широко розповсюджений серед кримських татар аж до 
початку XX ст. обряд прикрашати кімнату нареченої великою кількістю вишитих тканин, що 
підвішувались під стелею і вздовж стін кімнати ГА Бонч-Осмоловський зазначає, що після 
голоду 1921 р. цей звичай зустрічаєтся дедалі рідше Натомість кімнату нареченої почали 
прикрашати "майстерно підібраними пучками винограду, горобини, яблук та груш, котрі 
підвішують на шнурах до стелі" 23 Можна зробити припущення, що в екстремальних умовах 
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народ, з метою самозбереження, інтуїтивно повертається до більш давніх звичаїв. Тож слуш¬ 
но зробити висновок, що спочатку у весільному обряді побутували лише рослини, які мали 
ритуальне призначення, а потім вони були замінені на багато орнаментовані рослинними 
візерунками тканини. Можливо, це є якимсь натяком на залишки первісного тотемізму. Про¬ 
те не слід забувати, що усі висновки, зроблені за допомогою методу семантичних реконст¬ 
рукцій, є лише гіпотетичними і можуть бути переосмислені при залученні нових джерел. 

Отже, при дослідженні народної орнаментики та мистецтва може бути використана вели¬ 
ка кількість як емпіричних, так і теоретичних методів. Головний методичний принцип при ро¬ 
боті з народним мистецтвом - це застосування комплексу різних методів. Будь-який метод 
є дещо обмежений у своїх можливостях і лише застосування його одночасно з іншими мето¬ 
дами дає змогу сформувати більш об'ємне і повне уявлення про предмет дослідження, в да¬ 
ному випадку - про народне мистецтво та орнаментику. 

’Різун В.В., Скотникова Т.В. Методи наукових досліджень у журналістикознавстві. - К., 2005. - С.4. 
Чепурина П.Я Ораментальное шитьб Крьіма. - М.-Л., 1938; Чепурина П.Я. Татарская вьішивка II 
Искусство. - М.-Л., 1935. - №2. - С. 103-107; Спасская Е.Ю. Татарская вьішивка Старо-Крьімского 
района: по материалам А.М. Петровой // Известия Восточного факультете Азербайджанского гос. 
ун-та им. В И. Ленина. Сер.: Востоковедение. - 1926. - Т.1 - С.21-47; Спасская 
Е.Ю.Старо-крьімские узорьі II Известия Общества обследования и изучения Азербайджане. - 
1926.-№3 -С.181-184 

’Свод зтнографических понятий и терминов: Зтнография и смежньїе дисцьіплиньї, 
зтнографические субдисциплиньї, школьї и направления, методьі. - М., 1988. - Вьіп 2. - С.209. 
‘Вілієва Заде (1922 р.н., Бахчисарай - місце народження), с.Берегове, Бахчисарайський р-н. 
"Музей українського народного декоративно-прикладного мистецтва. - Фонд вишивок. - В-2038, 
В-2028.В-2022, В-2023, В-2019, В-2029. В-2037, В-2035, В-2032, В-2036; Музей етнографії та 
художнього промислу. - ЕП23050, ЕП23035, ЕП32036. 

"Броневский М. Описание Крьіма (1578 год) II Записки Одесского общества истории древностей. - 
1867. - Т.IV. - С. 358. 

'Васюков С.И. Крьім и горньїе татарьі. - СПб., 1904. — С. 113. 

‘Дьяченко П. Свадебньїе обрядьі крьімских татар II Крьімские татарьі. Хрестоматия по зтнической 
истории и традиционной культуре. - Симферополь, 2005. - С.189-190. 

’Каралезли X. Старинньїй обьічай татарского заручення и свадьбьі в деревнях: Дерекой, 
Ай-Василь и Аутка Ялтинского района // Забвению не подлежит. - Казань, 1992 - С.227-239. 
’°Бонч-Осмоловский Г.А. Свадебньїе жилища турецких народностей II Крьімские татарьі: 
Хрестоматия по зтнической истории и традиционной культуре. - Симферополь, 2005. - С. 123-126. 
"Записала Прокурашко О.В. від Вілієвої Заде (1922 р.н., місце народ, м. Бахчисарай), с. Берегове, 
2005 р. 

’ 2 Селівачов М.Р. Українська народна орнаментика ХІХ-ХХ ст. (іконографія, номінація, стилістика, 
типологія) Автреф... доктора мистецтвознавства. - К., 1996 - С.25. 

”Статистично-описовий метод праці з масовим матеріалом з народного мистецтва Центральний 
державний архів-музей літератури та мистецтва. -Ф.1289 -Оп.1. -Спр.1. 

“Там само. - Арк 6. 

,5 Там само. - Арк 7. 

"Татарская вьішивка Старо-Крьімского района: по материалам А.М. Петровой II Известия 
Восточного факультете Азербайджанского гос. ун-та им. В И Ленина. Сер. Востоковедение. - 
1926 - ТІ -С.21. 

"Селівачов М.Р Українська народна орнаментика ХІХ-ХХ ст. (іконографія, номінація, стилістика, 
типологія) -С.4. 

'"Чепурина П.Я Ораментальное шитьб Крьіма - М.-Л., 1938 
"Там само - С.ЗО. 

”Там само. 

2, Чурлу М Ю Символ Рая II Пьятьіе крьімские искусствоведческие чтения - Симферополь, 2000 р 
-С 31-32 

"Свод Зтнографических понятий и терминов Зтнография и смежньїе дисциплиньї, 
зтнографические субдисциплиньї школьї и направления -С 210; Тиводар М Етнологія - Львів. 
2004 р - С 36. 

п Бонч-Осмоло0іский Г.А Свадебньїе жилища турецких народностей II Крьімские татарьі. - С. 
123-126 


150 




ЕТНІЧНА ІСТОРІЯ НАРОДІВ ЄВРОПИ _ 

Масакі Умебаясі 
Київ 


Останні свята зимового циклу: 
українська Масниця та японський Сецубун 

Останнім часом як в Україні, так і в Японії можна побачити активне запозичення різних 
свят європейського та американського походження. У нічних клубах відбуваються тематичні 
вечірки на свято Хеллоуін, напередодні Дня Святого Валентина засоби масової інформації 
пропонують цікаві подарунки для "другої половини" Водночас, традиційні свята набувають 
нових форм, супроводжуючись при цьому зміною обряду й отриманням нового тлумачення 
старих традицій 

Поряд із цим також з'являються нові елементи та способи святкування стародавніх свят і 
традицій. Розглянемо ці тенденції на прикладі таких свят зимового циклу, як українська Мас¬ 
ниця та японський Сецубун. 

Масниця випадає на останній тиждень м'ясниць та запусти на Великий Піст Неправомірно 
було б стверджувати, що в Україні комплекс звичаїв Масниці на сучасному етапі отримав 
особливого розвитку. Тут не зафіксований карнавальний ритуал спалення опудала, слабо 
представлені і пісні, добре відомі за етнографічними матеріалами із центральноросійських 
областей. Але в останній час в Україні у цьому театралізованому святі очевидна тенденція, 
що українська "Масниця" за сценарієм масовиків-витівників набирає елементи російської 
"масленицьі". Про це писала раніше російська дослідниця В. Соколова’, а такі українські 
вчені, як Скуратівський В Т. г і Борисенко В.К. 3 вважають, що таке нав'язування звичаїв 
сусідньої держави є політичною акцією, бо одночасно занедбуються українські традиції 

Свято Масниця відоме майже всім слов'янським народам. Та в Україні воно зберегло свою 
давню національну специфіку. Про це свідчать і збережені тут до 20-х років століття традиції 
відзначення Масниці'. Борисенко зазначає, що святкування української Масниці типологічно 
різниться від російської - символами, атрибутами, структурою свята, розвагами, стравами, 
вони наближені до західноєвропейських традицій жартівливого покарання молодих людей, 
що не вступили того року в шлюб 5 . На українську Масницю найпоширенішою стравою були 
вареники з сиром®, а не млинці, як на російську. 

Свято Масниця відзначалося на честь весняного пробудження природи давніми слов'яна¬ 
ми. Православна церква включила його до списку свят церковного календаря (масляний 
тиждень - напередодні Великого Посту - випадає на лютий - березень). На відміну від інших 
язичницьких свят, Масниця майже не зазнала на собі християнських впливів і залишалася 
просто часом веселого дозвілля, до якого приурочувалися деякі давні елементи. 

Тиждень перед Масницею називали "всеїдним", оскільки протягом нього церковний статут 
дозволяв їсти все скоромне. А інакше, останній тиждень м’ясниць перед Масницею звався 
"переступним", на ньому старші люди вже починали постити в середу і п'ятницю. Про це пи¬ 
сав відомий вчений Агатангел Кримський у своїй книзі "Звинигородщина з погляду етно¬ 
графічного та діялектологічного" 7 . Зрозуміло, що мав бути поступовий перехід від скоромної 
до пісної їжі. Таким переходом і був останній тиждень м'ясниць - сирний. Звідси й назва - 
Масниця. 

Специфікою Масниці в Україні в минулому був дуже давній обряд імітації народження, хре¬ 
щення і поховання Колодія Опис цього звичаю подає Чубинський П.П., який він зробив під 
час етнографічної експедиції 1869-1870 роках 8 . Наявність таких жанрів фольклору як 
імітація родів, використання примовлянь, свідчить про досить архаїчні елементи обряду, ру¬ 
дименти якого збереглися в Україні до 20-х років XX століття 9 

Ще однією характерною особливістю української Масниці був звичай чеплення (прив'язу¬ 
вання) колодки (поліна) до ноги парубка чи дівчини. Маркевич М.А. описав звичай "волочить 
колодку": "женщини волочут "колодку", то єсть, идут по домам и привязьівают "паробкам и 
дивкам" небольшую колодку к ноге, в наказанье за то, что не вступили в брак в прошльїй мя- 
соед. Зту колодку можно снять не иначе, как за некоторьій вьїкуп; на собранние деньги пи- 
руют, и вместо блинов московских подают вареники со сметаною; на маслянице зто главное 
блюдо" 10 . 
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Борисенко В.К. зазначає ще деякі особливості української Масниці. На Масницю зберігав¬ 
ся також дуже давній елемент обряду - водіння танку по селу зі співами, також тут можна по¬ 
бачити культи вмираючого і воскресаючого божества рослинності”. 

Масниця символізує перехід від зими до весни. Важливим компонентом обрядовость Мас¬ 
ниці в Україні було рядження як елемент сміхової культури і рудимент давніх вірувань у за¬ 
хисну, відлякуючу силу підставних, ряджених персонажів У Японіі подібним святом можна 
вважати Сецубун. Тут можна знайти традиційно-обрядову святкову страву дещо схожу на 
українські млинці. 

Це спеціальний рулет-суші, який готують на Сецубун, і який за своєю формою нагадує 
згорнутий млинець На лист морської капусти кладуть зварений рис і додають до нього овочі 
(редьку, шпинат) й смажені курячі яйця. Тоді все це загортають і подають до столу. 

У давні часи свято Сецубун означало день напередодні приходу нового сезону, і 
відповідно відзначалося чотири рази на рік. Пізніше його почали святкувати як перехід від 
старого до нового року. Сталося це після того, як Японія перейшла у 1872 році на Гри¬ 
горіанський календар, й свято Сецубун стало проводами останнього дня зими. 

Двома його найважливішими традиційними елементами є Мамемакі - обряд кидання 
бобів, і Яікагасі - традиція прикрашення входу до хати спеціальним оберегом Давня назва 
першого обряду - Цуіна, що буквально означає "вигнання злих духів". Це було виключно ари¬ 
стократичне свято, яке відбувалося тільки в стінах палаців знаті Спочатку боби треба було 
добре підсмажити - близько семи разів, оскільки вважалося дуже поганою прикметою, якщо 
біб кинутий на вулицю під час обряду Мамемакі проросте через деякий час’ 2 . Також вважа¬ 
лося, що найкраше якщо боби розкидатиме тосіотоко (що буквально означає "людина ро¬ 
ку", а в переносному - хлопець або чоловік, який народився у рік під тим самим знаком 
зодіаку за китайським календарем, що і поточний рік)’ 3 . 

Згідно з архівами сім'ї Кобаясі, розкидати боби треба у головній кімнаті дому, стоячи об¬ 
личчям до ехоу - "щасливої сторони"’ 4 поточного року і тримаючи у руках коробку зі смаже¬ 
ними бобами, промовляти: "Оні-ва-сото! Фуку-ва-учі!" ("Чорти, йдіть геть! Щастя прийди!"). 
Потім боби розкидаються у кожний куток кімнати”. 

Одним із важливих компонентів обрядовості Мамемакі є рядження так як було в ук¬ 
раїнській Масниці Вважається, що обряд Мамемакі - вигнання чортів, що символізують біди, 
розкидання у них бобів. Ряджений, що виконує роль чорта, зазвичай одягає солом'яний 
плащ, маску і роги. 

Зараз цей ритуал досить поширений і виконується по всієї країні не тільки вдома, а й у ди¬ 
тячих садках, школах, в офісах, та в сінтоїстських і буддистських храмах. Щодо Яікагасі, то 
опис цього обряду легко знайти в книжках, але японці вже майже його не виконують. Він по¬ 
лягав у смаженні голови риби івасі, неприємний запах якої мав відлякувати нечисту силу’®. 
Обидва елементи свята символізують вигнання злих сил з дому або села. 

У останнє десятиріччя до цих старовинних обрядів приєдналася традиція вечеряти разом 
з родиною на свято Сецубун, сидячи обличчям і дивлячись у вже вищезгадану "щасливу сто¬ 
рону". Тоді, за повір'ям, у наступному році людина буде щасливою й усі її бажання справ¬ 
дяться . Напередодні свята у супермаркетах і магазинах суші широко рекламуються руле- 
ти-суші, які треба їсти під час такої вечері Зазвичай такі рулети ріжуть на невеликі шматоч¬ 
ки, але у цей вечір існує традиція їсти їх цілими Здавна вважалося, що довгі речі приносять 
щастя, тому не можна було різати такий рулет, бо так нібито розривається людська доля. 
Звідки походить ця традиція - невідомо, існує багато варіантів її виникнення і кожен магазин 
у рекламних брошурах святкових рулетів-суші тлумачить її по-різному. 

Але цілком можливо народної традиції пов'язаної з обрядодіями свята, коріння якого сяга¬ 
ють давнини, насправді не існувало, або ж існувала на якійсь невеликій обмеженій території. 
Це могла бути лише територія міста Осака з його околицями, що мало ознаку локального 
прояву такого звичаю. Ймовірно її створили і розповсюдили кухарі магазинів суші для того, 
щоб їх товар краще купували’ 7 . 

Частина етнологів схильна вважати, що цей звичай міг виникнути в середині періоду Едо 
(кінець ХУІІІ ст.), пояснюючи це тим, що на початку лютого (до 1872 року це був грудень) до 
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солінь і маринадів готувалася такого роду страва. 

Інші дослідники вважають також, що її започаткували моряки з міста Осака наприкінці 
періоду Едо (середина XIX ст.) нібито для того, щоб покликати щастя у родину, а також для 
того, аби був багатим улов’ 6 

За іншою версією молоді дівчата їли нерозрізаний рулет у вечір Сецубун разом з коханим, 
щоб у майбутньому одружитися з ним. Це є, на нашу думку, більш вірогідною версією похо¬ 
дження символіки свята, оскільки це означає в майбутньому єдність й неподільність нажито¬ 
го спільно майна та прожитого разом життя. 

Але справжнього походження цієї традиції ніхто не знає. Проте останнім часом нерозрізані 
рулети-суші щільно увійшли у святкову обрядовість японців, які сподіваються на здійснення 
бажань, про які думають під час святкової вечері на свято Сецубун. Засоби масової інфор¬ 
мації розповідають про виникнення і правильне виконання цього обряду, хоча ніхто й досі не 
може знайти джерела походження або підстави стверджувати про його автентичність. 

Мабуть, даний випадок наповнення народного свята у модернізованому прояві, що існує з 
давніх давен, новими, раніше неіснуючими, але все ж таки деякою мірою традиційними еле¬ 
ментами, є яскравим прикладом фольклоризму, до якого тяжіє сучасне суспільство' 9 . З дав¬ 
нини фольклором вважалася усна народна творчість, що передавалася з покоління в по¬ 
коління у певному суспільстві, але зараз це поняття також можна використати для опису так 
званих сучасних міфів Вони створюються різними соціальними структурами з певною ме¬ 
тою, наприклад, урядом для державотворчого процесу, або підприємствами для свого бізне¬ 
су. Деякі з них поступово можуть втратити своє первісне призначення і увійти у побут лю¬ 
дей. Також це може бути свідченням прояву архаїчності мислення, посилення міфологізації 
свідомості сучасних японців, які радо вірять у нові прикмети і забобони. Цим самим вони осу¬ 
часнюють давню народну традицію, живлять її новими уявами і реаліями повсякдення, а та¬ 
кож прагнуть знайти підтримку у вірі в щасливий випадок, раптове, але довгоочікуване щас¬ 
тя. Це є з одного боку установкою на щасливе життя, а з іншого, є, певною мірою, соціаль¬ 
ною ілюзією і відповідно, втечею від реальності. 

Українська Масниця є стійким святом дохристиянського періоду, яке збереглося й після 
прийняття християнства. Воно, як і Сецубун, відповідає святам сільськогосподарського цик¬ 
лу, коли очікують приходу нового року, нового врожаю, символічно задобрюючи душі помер¬ 
лих предків і славлячи Сонце - джерело енергії й родючості землі. Зміна пір року під час 
Масниці одночасно символізує вмирання й народження богів культу родючості й рослин¬ 
ності. 
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(до 70-річчя Михайла Петровича Тиводара) 


Кожен дослідник, починаючи свій науковий шлях, насамперед прагне чітко визначити свої 
наміри: "що?" і "як?", тобто "що досліджувати?" і "як це робити’" Причому в цій дилемі питан¬ 
ня "що" є навіть менш важливим, аніж питання "як", тому що писати завжди є про що. Най¬ 
головніше - щоб усе зроблене було дійсно професійним Тому не дивно, що кожен вче- 
ний-початківець шукає для себе взірець науковця, людину, в якої можна навчитись культурі 
дослідження. 

Саме таким взірцем для багатьох українських етнологів - і молодих, і зрілих, - є Михайло 
Петрович Тиводар. 

Народився МП.Тиводар 7 лютого 1936 р. в с. Бедевля Тячівського району Закарпатської 
області. У 1953 р. він закінчив Тячівську середню школу, а в 1958 р. - історичний факультет 
Ужгородського державного університету. Працював учителем історії Дубівської середньої 
школи на Тячівщині, навчався в аспірантурі Інституту мистецтвознавства, фольклору та ет¬ 
нографії АН України, в 1968 р. захистив дисертацію на звання кандидата історичних наук. З 
1966 року працює на історичному факультеті Ужгородського університету - спершу доцентом 
кафедри загальної історії, а згодом - кафедри історії стародавнього світу та середніх віків. У 
1994 р. здобув науковий ступінь доктора історичних наук, а в 1995 - отримав вчене звання 
професора. З квітня 2001 р. очолює колектив кафедри історії стародавнського світу та се¬ 
редніх віків Протягом майже 40-літньої роботи на історичному факультеті професор М.Т.Ти- 
водар читає ряд важливих навчальних курсів, які викликають велике зацікавлення студентів. 
Серед них: "Етнологія", "Етнополітологія", "Теорія етносу", "Етнодержавознавство", "Етно- 
конфліктознавство", "Етнографія Закарпаття" та ін. 

Протягом 1992-2000 рр. М.П.Тиводар - провідний учений Науково-дослідного інституту 
карпатознавства. Під його керівництвом здійснювалося виконання комплексної теми "Роль і 
місце культурних та історичних традицій у формуванні національної свідомості на ук¬ 
раїнських етнічних територіях Карпат у ХІХ-ХХ ст". 

Професор М.П.Тиводар - автор майже 150 наукових праць з проблем етнології, історії та 
краєзнавства. Далеко за межами України відомі його роботи: "Традиційне скотарство Ук¬ 
раїнських Карпат другої половини XIX - першої половини XX ст." (1994), науковий посібник 
"Етнологія" (два видання: 1998, 2004), "Закарпаття: народознавчі роздуми" (1995). Він є ав¬ 
тором окремих розділів фундаментальних праць "Гуцульщина" (1987) та "Лемківщина" 
(1999), співавтором монографій "Закарпаття: минуле і сучасне" (1986), "Історія Ужгорода" 
(1993) та упорядником видання "Закарпатський музей народної архітектури і побуту" (1971). 
Як дослідник історії Закарпаття він брав участь у підготовці видання "Історія міст і сіл УРСР. 
Закарпатська область" (1969). Тривалий час є членом редколегії наукового збірника 
"Саграііса - Карпатика". Свої погляди вчений популяризує також на сторінках обласної 
періодики. 

Викладачі-етнологи України, зокрема Київського національного університету імені Тараса 
Шевченка, шанують проф. М.П.Тиводара за титанічну працю, втілену в його довершеному 
навчальному посібнику "Етнологія", який студенти історичного факультету багатьох випусків 
любовно називають просто "Тиводаром". Без нього навчальний процес на історичних фа¬ 
культетах багатьох вузів України уявити сьогодні просто неможливо. Викладачі рекоменду¬ 
ють цей посібник студентам при вивченні таких нормативних курсів, як "Зарубіжна етнологія", 
"Теоретичні проблеми етнології", а також для профорієнтованого курсу для студентів-етно- 
логів "Вступ до спеціальності". 

Науковці-етнологи України можуть повчитися у проф. М.П.Тиводара бездоганному во¬ 
лодінню широким спектром методів наукового дослідження. Серед них - методи збору пер¬ 
винної інформації (польові методи етнології), методи аналізу документів, обробки інфор- 
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мації, класифікації, ряд теоретичних методів. Особливо змістовні його наукові розробки на 
основі застосування методу етнографічної реконструкції. Дослідження М.П.Тиводара відзна¬ 
чаються точністю, ретельністю, добре обробленим і класифікованим фактажем, потужною 
теоретичною базою 

Зупинимося детальніше на деяких "секретах" наукової творчості визначного українського 
етнолога, щоб з'ясувати, як практично вдається йому досягати таких вагомих наукових ре¬ 
зультатів. Оскільки основною темою пропонованого читачеві збірника є сучасна методологія 
і методика наукового дослідження, то, на нашу думку, найкращим орієнтиром для висвітлен¬ 
ня цієї теми є монографія М П.Тиводара "Традиційне скотарство Українських Карпат другої 
половини XIX - першої половини XX ст.: Історико-етнологічне дослідження". Монографія по¬ 
бачила світ в Ужгороді, в 1994 р. і відтоді лишається кращою працею з етнології за останні 
роки і, безумовно, входить у п'ятірку найгрунтовніших праць з української етнології та етно¬ 
графії взагалі. 

Унікальність цього дослідження насамперед у тому, що на тлі добре вивченої духовної 
спадщини українців культура господарювання має дуже малу питому вагу в етнологічних 
працях. Це пов'язано зі складністю теми, оскільки її дослідник має добре володіти такими га¬ 
лузями, як етногеографія, етноботаніка, етнозолоологія, етноекологія, етноекономіка. 
Потрібні ще й відповідні технічні навички, інженерне мислення, аби докладно з'ясувати і, го¬ 
ловне, проаналізувати народні господарські технології. Саме з такими труднощами пов'яза¬ 
ний той факт, що праці на тему господарської діяльності українців займають хіба кілька 
відсотків загальної питомої ваги всіх праць з етнографії та етнології. 

Друга складова праці проф М.П.Тиводара - це фундаментальність та грунтовність. 
Дослідження ніби вузької, на перший погляд, теми "скотарства", а стало справжньою енцик¬ 
лопедією з життя мешканців Карпат, де охоплено багато аспектів - екологічний, біологічний, 
соціальний, технологічний, економічний тощо. Крім того, монографія є просто взірцевою у 
плані методики збирання, класифікації та аналізу матеріалу. 

Саме тому варто простежити поетапно дослідницьку методику видатного сучасного на¬ 
уковця, аби збагнути: що значить професійно виконувати дослідження. 

Монографія Михайла Тиводара 'Традиційне скотарство Українських Карпат другої полови¬ 
ни XIX - першої половини XX ст." складається зі Вступу, восьми розділів і Висновків Завер¬ 
шує роботу солідний список літератури (930 позицій). 

У вступі автор зробив огляд досліджень на тему карпатського скотарства. Незважаючи на 
невелику питому вагу суто історіографічного огляду на фоні всієї монографії, тут системати¬ 
зовано і стисло проаналізовано понад 100 публікацій. Автор не дає широкого огляду цих 
праць в окремому історіографічному розділі з тієї причини, що ідеї та спостереження його по¬ 
передників педантично згадуються в кожному абзаці всіх наступних розділів монографії (при¬ 
чому на кожній сторінці його величезного видання подається до кількох десятків посилань). 
Це переконливий приклад того, як треба працювати з літературою і джерелами. 

На відміну від найпоширенішої в українській етнографії досить примітивної етнографічної 
методики, яку я б назвала "акинською" ("що бачу, про те й співаю"), М.П.Тиводар застосовує 
методику "вмонтовування" фактів і спостережень своїх колег-науковців минулого й сучас¬ 
ності, в аналітичну схему наукового дослідження. 

Відразу варто зазначити: методику "вмонтовування" в чистому вигляді може застосовува¬ 
ти лише науковець, який бездоганно володіє темою Початківець, який ще "плаває" в ма¬ 
теріалі, повинен підходити до написання історіографічного розділу з шанобливою повагою 
до іменитих попередників. Адже наукове дослідження передбачає поняття "культури". Куль¬ 
туру дослідження науковця-професіонала визначає його вміння "вмонтовувати" в свою 
дослідницьку канву думки й спостереження своїх колег; культура дослідження молодого на¬ 
уковця полягає в умінні не просто формально згадати про досвід своїх попередників в окре¬ 
мому розділі своєї бакалаврської, магістерської чи кандидатської дисертації, а спробувати 
видобути звідтіля найцінніші ідеї і представити їх світу, навіть тоді, коли він з ними не згоден. 

Методика "вмонтовування" М.П.Тиводара є свідченням високої культури роботи з літера¬ 
турою і першоджерелами, яку варто наслідувати багатьом. 

Переходячи до аналізу основної частини монографії, відразу зауважимо, що вже від почат- 
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кових розділів дослідник демонструє методику, яку можна назвати "панорамною" і яка є опо¬ 
зиційною до "центричної'". Дуже часто молоді етнографи, висвітлюючи якусь тему, не можуть 
вийти за межі свого предмета дослідження хоча б на рівень об'єкту, не кажучи вже про ство¬ 
рення бодай приблизної панорами сільського чи міського життя. Окремий обряд, символ чи 
явище матеріальної культури розглядається ізольовано поза простором і часом, відірвано 
від реального життя. Саме тому ці дослідження досить посередні, нецікаві й корисні лише 
для вузького кола спеціалістів Щоправда, якщо для XIX ст. така методика була виправда¬ 
ною, оскільки відбувався процес накопичення першоджерельного матеріалу і початкова 
стадія його обробки, то для XX і XXI століть такий підхід є вже науковим анахронізмом. 

В аналізованій праці, на противагу методиці "центричності", яка все ще є переважаючою в 
практиці дослідників ХХ-ХХІ століть, застосовується методика "панорамності", що дає авто¬ 
рові можливість прискіпливо й детально висвітлити етнокультурну історію мешканців Ук¬ 
раїнських Карпат другої половини XIX - першої половини XX ст 

Так, у першому розділі монографії "Природно-географічні умови функціонування скотар¬ 
ства в Українських Карпатах" докладно вивчено особливості території і структуру земельних 
угідь високогір'я, середньогір'я, рівнини і передгір'я згаданого регіону; специфіку випасів на 
гірських, лісових та рівнинних пасовищах. У другому розділі вивчається питання стану й 
місця скотарства в системі сільського господарства, зокрема співвідношення між землероб¬ 
ством і скотарством; тут подаються загальні відомості про розведення худоби в Карпатах та 
про основні породи худоби У третьому розділі аналізуються соціально-економічні умови 
функціонування традиційного скотарства в другій половині XIX - першій половині XX ст. Ці 
початкові три розділи є по суті надійним фундаментом, на якому вибудувано подальшу на¬ 
укову концепцію дослідника. Закономірно, що чим надійніше "вимурувано" фундамент науко¬ 
вої праці (а конкретніше: чим ретельніше виписане тло, середовище, в якому розвивалося те 
чи інше явище), тим грунтовнішою є сама наукова концепція. Саме панорамність (на відміну 
від центричності) і відрізняє етнологічне дослідження від етнографічного. 

У центральних розділах монографії (4-7) висвітлено такі основні питання: організаційні 
форми пастівницького господарства, колективи пастухів та їх господарювання, матеріальна 
й духовна культура пастухів. 

Черговість тем є нетрадиційною для української етнографії, яка виробила свій "канон", а 
точніше, - псевдоканон: починати дослідження з матеріальної культури, потім вивчати духов¬ 
ну, а опісля - всі види соціальної організації. М.П.Тиводар свідомо обирає принципово інак¬ 
ший шлях. Він розпочинає науковий аналіз із різних форм організації пастівництва в Ук¬ 
раїнських Карпатах, тобто зі стратегії і тактики тогочасних суб'єктів господарчої діяльності. 
Саме стратегія і тактика, що базуються на певних природно-кліматичних умовах (а їх 
дослідник детально розглянув у попередніх розділах) є первинними, а матеріальна і духов¬ 
на культура - вторинними, похідними явищами. Практично в праці детально викладена вся 
"логістика" карпатського пастівництва. тривалість пастівницького сезону та порядок ведення 
випасу, підготовка літнього випасу, форми випасу, а також кадрові питання господарства; ко¬ 
лектив пастухів, оплата праці та розпорядок дня. 

Вправно М.П.Тиводар застосовує різні класифікаційні методи, його дослідження демонст¬ 
рує точні, блискучі, логічні класифікації. Наприклад, організаційні форми випасу худоби він 
вкладає в таку логічну схему: колективний випас худоби урбаріальними общинами - колек¬ 
тивний випас худоби сільськими громадами - спільний почерговий випас худоби ("на 
очерідь", "на ряд") - колективний випас худоби пастівницькими спілками - спільний випас ху¬ 
доби без пастуха - індивідуальний випас овець власною отарою - індивідуальний випас 
овець набиранням окремої отари ("зганяти салаш") - індивідуальний полонинський випас 
овець кількох власників окремим "салашом" - індивідуальний випас худоби організаційною 
формою "на видавок" - індивідуальний випас худоби у межах кадастрів сіл членами сім’ї'. Як 
бачимо, наявна логічна схема тут має ієрхархізований характер - від колективного до 
індивідуального. 

Нетиповими є його класифікації матеріальної культури пастухів, зокрема житла. Тут в ос¬ 
нову класифікації покладено не конструктивний принцип (каркасно-стовповий - зрубний), а 
принцип функціональності; житлові побудови на пасовищах (стаї, колиби, колиби-скотарки, 
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стаї-зимарки, стайні, салаші, дашкові колиби) та господарські будівлі на випасах (непере- 
носні кошари, переносні кошари, окіл, струнка, корівники, шопи, царки, водопої), скотарські 
житлово-господарські комплекси. 

М.П.Тиводар застосовує й інші класифікаційні та систематизаційні методи - картографу¬ 
вання, використання візуальних матеріалів. Чим відрізняється власне використання візуаль¬ 
них матеріалів від методу їх використання? Тим, що в першому випадку візуальний матеріал 
подається довільно, лише як ілюстрація якогось обрядового символу, вишивки тощо. У дру¬ 
гому ж випадку візуальний ряд - це система, логічний ряд, який демонструє певну зако¬ 
номірність із видозміною. Саме так вибудовує візуальний ряд М.П.Тиводар: увесь візуальний 
матеріал у нього систематизовано (загальний вигляд, розріз і планування стійбищ, зимарок), 
предмети матеріальної культури розташоваються не вибірково, а систематично (скажімо, 
ієрархізовано - від простих до складних). Так, наприклад, М.П.Тиводар характеризує спе¬ 
цифіку виготовлення міток власниками овець, складає допоміжні схеми, зокрема форм, 
видів і типів скотарства Українських Карпат, та карту їх поширення по досліджуваній тери¬ 
торії. 

Останній - восьмий - розділ "Культурно-історичні та теоретичні проблеми скотарства Ук¬ 
раїнських Карпат" також "випадає" з класичної схеми наукового дослідження, запровадженої 
радянською наукою. За її приписами, теоретичний розділ має передувати практичному, як 
велить метод дедукції. Для М.П Тиводара головним є метод індукції. 

Для радянської науки метод дедукції був єдино можливим, оскільки спочатку визначалася 
генеральна лінія (наприклад, теорія формаційності чи теорія класової боротьби), а решта 
дослідження мала доводити правильність визначеної на початку тези. Саме тому теоретичні 
розділи в ті часи завжди передували прикладним За інерцією, такий підхід часом застосову¬ 
ють і сьогодні. Однак для М.П.Тиводара цей "псевдоканон" не є взірцевим. Він застосовує 
метод індукції, тобто робить висновки на основі зібраних ним і відповідно упорядкованих 
фактів. В останньому розділі М.П Тиводар простежив історичні та господарсько-культурні 
передумови формування традиційного скотарства з найдавніших часів до початків ко¬ 
лонізації Українських Карпат на засадах "волоського права", основні етапи становлення і роз¬ 
витку скотарства цього регіону в XIV - першій половині XIX ст., форми і типи скотарства дру¬ 
гої половини XIX - першої половини XX ст 

В аналізованому розділі М П Тиводар застосовує цілковито відмінну методику досліджен¬ 
ня - це етнографічна реконструкція Дослідник так пояснює свій методичний підхід: згадану 
методику "можна вести тільки на основі збережених, описаних і вивчених фактів народної 
культури і побуту... Використовуючи дані археології, історії, фольклористики, мовознавства 
та інших наук, співставляючи їх з відповідним етнографічним матеріалом, спробуємо прове¬ 
сти реконструкцію фактів пастівницького скотарства А на їх основі - системну реконструкцію 
скотарства Українських Карпат, тобто визначити основні етапи його господарського етнокуль¬ 
турного розвитку. Основний метод цієї реконструкції - це рух від відомого до більш віддале¬ 
ного минулого. А потім - до менш відомого. При цьому ведеться і зустрічно-ретроспективна 
реконструкція від окремих добре датованих археологічних фактів і культур до фіксації і опи¬ 
су їх в етнографічній дійсності". 

Методика етнографічної реконструкції не дуже поширена в Україні. Етнографічна або істо- 
рико-культурна реконструкція ранніх періодів етнічної історії підвладна не кожному, а лише 
науковцям, які не лише бездоганно володіють прикладним матеріалом, а й мають талант 
своєрідного слідчого-науковця, здатного з різнорідних деталей, доказів відтворити ту чи 
іншу ситуацію того чи іншого історичного періоду. 

Методика етнографічної реконструкції, за М.Т.Тиводаром, передбачає залучення широко¬ 
го спектру методів - ретроспекції, хронології, порівняльно-генетичного, порівняльно-типо¬ 
логічного, ряду етнолінгвістичних та етноархеологічних методів. Вона кардинально 
відрізняється від популярних у радянській науці 70-х років методик реконструкцій слов'янсь¬ 
ких старожитностей, які базувалися на дедуктивному підході - виводилася головна ідея (на¬ 
приклад, індоєвропейський міф про Громовержця), а потім зібрані факти зі сфери етнографії, 
етнолінгвістики, історії, археології "підкріплювали" цю висхідну теорію. М.П Тиводар застосо¬ 
вує прогресивніший і більш об'єктивний підхід, а саме індуктивний: його висновки грунтують- 
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ся лише на основі реальних фактів чи артефактів. Тому дослідження позбавлене різного ро¬ 
ду міфологізацій, наукових фальсифікацій, чим хибують праці, базовані на етнокультурних 
реконструкціях. Це ще одне підтвердження того, що монографію "Традиційне скотарство Ук¬ 
раїнських Карпат другої половини XIX - першої половини XX ст." можна вважати класичним 
науковим твором 

Наукова і викладацька діяльність проф М П.Тиводара є надзвичайно широкою і різно¬ 
манітною, адже він не вузький спеціаліст-етнограф, а високоерудована людина з енцикло¬ 
педичними знаннями, панорамним баченням етнічної історії, стереоскопічним баченням ет- 
носфери землі загалом і місця в ній українського народу зокрема 


’Тиводар М.П. Традиційне скотарство Українських Карпат другої половини XIX - першої 
половини XX ст.: Історико-етнологічне дослідження. - Ужгород, 1994. - С 407. 
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Луцьк 


Волинські постові пісні 

Великий піст, що дійшов до нас із сивої давнини, визначає життя людини-християнина 
протягом семи тижнів, регламентуючи його поведінку, взаємини з ближніми. Піст завжди був 
і лишається не лише засобом випробування фізичної витривалості, стриманості, а насампе¬ 
ред є мірилом та способом формування й загартування духовності Чимало дослідників на¬ 
родних звичаїв і традицій, розповідаючи про початок Великого посту, в основному чомусь зо¬ 
середжують увагу на "жилавому" понеділкові., або, як ще його називають, полоскозубові, 
висвітлюючи відповідні традиції, які породили ці назви Однак варто пам'ятати, що остання 
неділя м'ясниць, як і перший понеділок посту, називається прощеною. Аби з чистою совістю 
й сердечною радістю зустріти свято, люди просили прощення у ближніх і знайомих за причи¬ 
нену кривду чи прикрість, без чого не вважали можливим піти до сповіді, і упродовж посту¬ 
вання намагались не грішити та жити по правді й совісті. 

Такий звичай не лише сприяв поліпшенню стосунків між ближнім та дальшим оточенням, 
а, найперше, моральному, духовному очищенню кожного зокрема і того, хто просив прощен¬ 
ня, і того, хто щиросердно прощав. 

Розглянемо детальніше звичаєвість Великого посту, а також пісні, які народ, зокрема 
поліщуки, виділив в окремий цикл - постові. Одразу зазначимо, що ці твори не є релігійни¬ 
ми, а мають в основному світський характер, хоча в них зримо відчувається присутність Бо¬ 
га як вищої Сили, Горнього Судді, котрий усе розсудить по правді, за законами справедли¬ 
вості й добра. 

Твори відзначаються змістовою наповненістю, наявністю потужного виховного потенціалу, 
емоційною наснаженістю. Щодо жанрової приналежності, то це в основному балади (істо¬ 
ричні, сімейно-побутові: "Вой була вдова”, "Була вдова", "Ой як важко, ой як тяжко", "Як 
поїхав Данилуша"). Зустрічаються й сирітські ("У неділю рано"), солдатські ("В долинойци 
два яловки"), сімейно-побутові ("Ой була у бабці курка Рябушка"), жартівливі ("Дала-лом, 
дала-лом"), веснянки ("Ой ти, соловейку"), великодні ("Ой вже недалечко червоне яєчко") то¬ 
що. 

Серед постових пісень, записаних авторкою в селі Ворокомле Камінь-Каширського райо¬ 
ну від Марії Процик, Василини Шевчик, Ярини Шумик, лише одна "Ой у четвер по вечері" 1 в 
основному релігійного спрямування Вона присвячена Страстям Господнім та пов'язаними з 
ними стражданнями Матері Божої, Яка, як і кожна мати, всім серцем уболіває за Свою Дити¬ 
ну. Твір розпочинається лаконічним повідомленням про ув'язнення Ісуса та викликані цим ак¬ 
том трагічні події: "Ой мучили, мордували, / На хрест ручки розпинали. / На хрест ручки роз¬ 
пинали, / Різним дервом прибивали". 

Пісня передає напругу почуттів Пречистої і кожної простої людини, викликаних мучениць¬ 
кою смертю Спасителя Ця жорстока розправа юрби над безборонною Жертвою трактується 
народом, як щось не лише безсердечне, а й протиприродне, абсурдне. Хоча кати "Різним 
дервом прибивали" "ручки" Месії, "А жадноє на полізло / Ой но одна осичина, / А другая ро- 
китина." 

Господь - Творець усього сущого на землі, тому ніхто не зважиться піднести руку на Сина 
Божого - лише спокушені сатаною люди і з того ж роду рослини - осичина та рокитина. 
Твір застерігає: жоден злочин ніколи й нікому не прощається, навіть безсловесному дереву 
Проклята Божою Матір'ю осичина все життя тремтить "А без вітра буйнейкого, А без сонця 
яснейкого", рокитина ж "вкаменіла" й відтоді не росте високою, - обидві несуть на собі га¬ 
небний карб як вічну розплату за содіяне. 

Замислюючись над содіяним осичиною та рокитиною і позицією інших дерев, які не взяли 
участі в злодіянні ("жадноє не полізло"), пригадується легенда про недоторканність ластівок, 
їхні гнізда суворо заборонялось руйнувати не лише через те, що в руйнівника, за повір'ями, 
з'явиться на обличчі ластовиння, а найперше тому, що ці птахи перебувають під опікою Бо¬ 
га, бо під час розп'яття Ісуса крали у катів цвяхи. Привертає увагу така деталь: якщо Хрис- 
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тос сприймається, як Господь, Спаситель, Який добровільно приніс себе в жертву за гріхи 
людей, то Богородиця змальована в пісні і як Мати Божа, і як просто Мати з усіма притаман¬ 
ними їй почуттями та емоціями. Тому й Ісус для Неї не тільки "Бог наш", а "Її Синочок", "Її 
Син". Через це так природно звучить Її питання, звернене до ангелів: "Чи бачили Сина Мого, 
/ Сина Мого, Бога свого?" Так, Ісус Христос - Син Божий, і Вона це добре усвідомлює, але 
найперше Він - Син Її, Жінки Марії з Назарету. 

Центральне місце серед названих творів посідає пісня "Ой ти, соловейку" 2 , яку традиційно 
зараховують до веснянок. Тут знайшли відображення космогонічні мотиви, уявлення наших 
предків про колообіг природи, зміни пір року, а разом із тим і проблеми сутності життя, про¬ 
довження роду, роль і значення виховання дітей у взаємозв'язках "Бог - людина", "людина 
- Бог". У пісні детально змальовуються дії цієї улюбленої в народі пташини. Соловейко ви¬ 
ступає як посланець Бога, праведник. Сповнений глибокої віри в Творця та наснажений Йо¬ 
го силою і волею, пернатий герой "ранейко з вир’їчка вийшов" і з гордістю заявляє: 

Ой не сам я вийшов - 

Господь мене вислав. 

Господь мене вислав, 

Ще й ключики видав. 

Видав мені ключі 

Із правої ручі. 

Зиму замикати, 

Літечко 'дмикати. 

На крихітну пташину покладається надзвичайно важлива місія: покласти кінець зимі, при¬ 
пинити дії холоду й морозу, очистити землю від криги та снігу, відкрити дорогу теплу та сон¬ 
цю, розбудити землю від зимової сплячки й підготувати простір для весняного буяння при¬ 
роди та людських почуттів Недарма соловейко мріє після ретельного виконання Божого 
веління полетіти "в густий ліс", облаштувати там домівку та вивести "діточок". А поки три¬ 
ває уперта боротьба за виконання, здавалось би, непосильного для пташки завдання, "Бо 
ще по горойках / Сніжечки лежать, / А по долинойках / Крижечки стоять" Але, наділений Бо¬ 
жою довірою та повагою ("Видав мені ключі із правої ручі") і наснажений глибокою вірою в 
непереможну силу Всевишнього, соловейко ні на мить не сумнівається в успіхові: "Ой я тії 
сніжейки / Ножками потопчу. /А я тії крижечки /Крильцями поб'ю". 

Наші мудрі пращури наголошували й на вельми значущому завданні, що у свій час постає 
перед кожною людиною: давши дитині життя, подбай про її належне виховання. Соловейко 
обіцяє: "Навчу їх літати, / Навчу щебетати", "Навчу їх літати / Понад небесами. / Навчу ще¬ 
бетати / Трьома голосами". "Літати Понад небесами" - це не що інше, як літати на Небо, 
до Бога, щоб також отримувати "ключі Із правої ручі". Ворокомлівський варіант пісні "Ой ти, 
соловейку", на нашу думку, має поважний вік. На користь давності твору говорить поєднан¬ 
ня в соловейкові чоловічого ("вийшов") та жіночого ("яєчок нанесу") начал, варіант більш 
давньої палаталізації приголосних ("ручі", а не "руці"). 

Зовсім іншим постає перед нами "ранейкий пташейко" із гутокамінського варіанта пісні 
"Ой ти, соловейку" 3 Йому теж видає Господь ключі (але без уточнення "із правої ручі") з кон¬ 
кретним завданням "Зимойку замкнути, / Літечко ’ддомкнути". Як і побратимові з поперед¬ 
нього варіанта, йому вдається виконати Божий наказ, він теж мріє "в густий ліс полетіти", 
"на калину сісти", "кубельце ізвити", "діточок навести" та ... "на пожер не пустити"*. На цьо¬ 
му мрії пташки закінчуються. Зникли відчуття близькості Бога, радість від можливості слу¬ 
жити Йому, віра в щасливе майбутнє дітей. Гірше того, ці світлі, життєдайні мрії поламали 
"пожєрниї люди". Вони "Пожєр запалили, /Диток посмалили. / Тала-лом, тала-лом, / Диток 
посмалили". Та в осиротілого батька навіть не залишається сили на протест чи відплату - 
лише на прокльон: "Бодай їх палило, / Бодай їх смалило". 

Історична балада "Вой була вдова" 4 (варіант "Була вдова" 5 ) присвячена висвітленню про¬ 
блеми морального вибору, відповідальності людини за свої вчинки та дії. 
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Пісні "Ой як важко, ой як тяжко"®, "Ой летіло три зозульки" 7 , "У неділю рано"® об'єднує те¬ 
ма материнства, чистоти, безкорисливості й неосяжності материнської любові та глибини й 
безмежності материнського болю, коли гине її дитина. Зокрема, у творі "У неділю рано" зма¬ 
льовуються поневіряння сирітки, яка втратила неньку. Терплячи знущання мачухи, вона 
найбільше страждає через відсутність найдорожчої людини, якій би можна було вилити свої 
жалі-печалі. Юатько був байдужий до її проблем, тому "у неділю рано" вона вирушає "ма¬ 
тері шукати" і врешті знаходить дорогу могилку. Пісня відтворює зворушливий діалог між 
донькою та матір'ю, яка й на тому світі щиро опікується долею своєї кровиночки: 

"Ой а хто ж то плаче 
На мойому гробі?" 

"Ой то я, матусю. 

Возьми мене собі". 

"Ой рада б я. доню, 

Тебе собі взяти: 

Накидали землі - 
Не можу підняти". 

Постові пісні не можна розглядати відокремлено, бо зміст кожної з них доповнює зміст 
інших, загострюючи увагу на якійсь проблемі, найбільш актуальній для даного твору. Якщо в 
пісні "У неділю рано" підкреслюється значення матері у вихованні дитини та засуджується 
безсердечність і цинізм мачухи в ставленні до падчерки, то в пісні "Ой як важко, ой як тяжко" 
на перше місце виступає проблема подружньої вірності і зради, які в кінцевому підсумку ста¬ 
ють причиною злочину Чоловік, що "жінку має" "До іншої ходить". За намовою звідниці він 
приходить зарізати дружину, яка і в цю мить журиться долею своїх нащадків: "А хто ж буде 
наших діток /Малих годувати?" І чує у відповідь: "Люди догодують". Мати щиро просить-бла- 
гає свого безсердечного чоловіка 

Не ріж мене, мій мипейкий, 

Хоч сюю годину - 
Нехай же я нагодую 
Малейку дитину 

Але зрадливець невблаганний: 

Тоді будеш, моя мила, 

Дитя годувати, 

Як я піду до Дунаю 
Ножа полоскати. 

І в даній пісні, хоч і поза текстом, як і в попередній, постає проблема стосунків "мачуха - 
пасинки", долі осиротілих дітей 

Пісня "В долинойци два яловці" 9 за своїм антимілітаристським спрямуванням, виразністю 
й досконалістю зображальних засобів, витонченістю мелодії серед творів цього жанру зай¬ 
має чи не найпомітніше місце. Надзвичайно тонко й переконливо показано несприйняття на¬ 
родом воєн як загрози всьому живому на землі. Канва твору проста: на полі битви сплива¬ 
ють кров'ю "два братики молодейких". Щемкий діалог між ними яскраво передає їх смуток, 
що немає поруч найближчих людей - матері та сестри. Замість найдорожчої родини з'яв¬ 
ляється перед ними "чорний ворон" - символ смерті, який обіцяє їм ще живими виклюва¬ 
ти очі. Неспроможні протистояти, брати просять: "Воронойку, соколику, / Заждися ж ти годи- 
нойку. /Заждися ж ти годинойку, / Поки Господь дасть поройку". 

Здійснюючи запис, автор запитала виконавиць, чому вони солдатську пісню зарахували до 
числа постових, на що отримала відповідь: "Ми знаємо, що це солдатська пісня. Але ми її ні 
на яких виряджанках, ні на яких беседах не співаємо - тільки у Великий піст". 
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В основу балад про Данилушу 10 покладено традиційний сімейний трикутник: свекруха - 
невістка - син. 

Немилосердна свекруха не може змиритись, що любов її сина-одинака вже не належить ви¬ 
ключно їй, крім того, в особі Катеринки вона вбачає загрозу і власному диктату, через що в 
своїх "дрібних листах" вказує синові на один із гріхів невістки, а саме, що та "собі волю взяла". 

Постійні наговори про буцімто розпусту та недбальство невістки, упадок через це госпо¬ 
дарства, недогляд онуків формують і відповідну реакцію сина: прибувши на прохання нень¬ 
ки додому, він без вагань шаблею стинає дружині голову й повертається до війська, навіть 
не поцікавившись наслідками свого поспішного вчинку, звикнувши у своїй інфантильності по¬ 
кладатись в усьому на матір (ворокомлівський варіант). Данилуша ж із соснівського варіан¬ 
та" також шабелькою розв'язує проблему, але, завітавши до оселі, бачить доглянутих дітей, 
збережене майно, що суперечить повідомленням матері. Він не може ані виправдати, ані 
знести ошуканство найріднішої людини і позбавляє себе життя "Оце тобі, моя мати, / Да й 
щодень свіжина: / Вчора була з Катеринки, / А тепер - з Данила" 

Чільне місце серед постових пісень займають і суто великодні: "Ой вже недалечко черво¬ 
не яєчко", "Ой була у бабці курка Рябушка", "Дала-лом, дала-лом". Якщо перший із пе¬ 
релічених творів сприймається як своєрідне нагадування про неординарність очікуваної ра¬ 
дості та певне побажання й спонука до таких дій і вчинків, аби воно стало і Великоднем кож¬ 
ної душі, то два інші привертають увагу до певних конкретних проявів поведінки людини. Ди¬ 
тяча пісенька "Ой була у бабці курка Рябушка"' 2 своїм повчальним змістом апелює як до 
дітей, так і дорослих, примушує прискіпливіше аналізувати свою поведінку, піддає осудові 
негативний приклад старших і сприймається як застереження проти черствості й захланності 
душі. 

Сюжет твору надзвичайно простий: до бабці прийшли внучки та "бідна сирітка". Лукава 
старенька посадила "Всіх на лавочку, А бідну сирітку - Та й на колодочку. Подавала бабця 
Всім по яєчку, А бідній сирітці - Та й но шкарупочку": "Пішли внучки скачучи, / А сирітка - 
плачучи. / Дала-лом, дала-лом, / А сирітка - плачучи". 

Зміст постових пісенних творів пастельно прозорий, але містить у собі великий виховний 
потенціал. В основу більшості з них покладено якийсь один факт чи епізод. Безпристрасна й 
безоціночна оповідь у розрахунку, що сам виконавець або слухач дасть свою, оцінку пода¬ 
ним фактам чи подіям 


ОЙ ТИ, СОЛОВЕЙКУ 

Літечко 'дмикати. 

- Ой ти, соловейку, 

Дала-лом, дала-лом 

Ти ранняя пташко. 

Літечко 'дмикати 

Дала-лом,дала-лом, 

- Ой ще не поройка 

Ти ранняя пташко. 

Зиму замикати. 

Що ж ти так ранейко 

Дала-лом, дала-лом 

3 вир'їчка вийшов? 

Зиму замикати. 

Дала-лом,дала-лом, 

Зиму замикати, 

3 вир'їчка вийшов? 

Літечко 'дмикати. 

- Ой я сам не вийшов 

Дала-лом, дала-лом, 

Господь мене вислав. 

Літечко 'дмикати 

Дала-лом,дала-лом, 

Бо ще по горойках 

Господь мене вислав. 

Сніжечки лежать 

Господь мене вислав, 

Дала-лом, дала-лом, 

Ще й ключики видав. 

Сніжечки лежать. 

Дала-лом,дала-лом, 

А по долинойках 

Ще й ключики видав. 

Крижечки стоять. 

Видав мені ключі 

Дала-лом,дала-лом, 

Із правої ручі. 

Крижечки стоять 

Дала-лом, дала-лом, 

- Ой я тії сніжейки 

Із правої ручі. 

Ножками потопчу. 

Зиму замикати, 

Дала-лом, дала-лом, 
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Ножками потопчу. 

Дала-лом, дала-лом, 

А я тії крижечки 

Курка Рябушка. 

Крильцями поб’ю. 

Курка Рябушка 

Дала-лом, дала-лом, 

Та ще й сокотушка. 

Крильцями поб’ю. 

Дала-лом, дала-лом, 

В густому лісочку 

Та ще й сокотушка. 

Гніздечко зов'ю. 

Знесла вона бабці 

Дала-лом, дала-лом, 

Сорок яєчок. 

Гніздечко зов'ю. 

Дала-лом, дала-лом, 

Гніздечко зов'ю, 

Сорок яєчок. 

Яєчок нанесу. 

Та й прийшли до бабці 

Дала-лом, дала-лом, 

Бабціні внучки. 

Яєчок нанесу. 

Дала-лом, дала-лом, 

Яєчок нанесу, 

Бабціні внучки. 

Діточок висидю. 

Посадила бабця 

Дала-лом, дала-лом, 

Всіх на лавочку. 

Діточок висидю. 

Дала-лом, дала-лом, 

Навчу їх літати, 

Всіх на лавочку. 

Навчу щебетати. 

А бідну сирітку 

Дала-лом, дала-лом. 

Та й на колодочку. 

Навчу щебетати. 

Дала-лом, дала-лом, 

Навчу їх літати 

Та й на колодочку. 

Понад небесами 

Подавала бабця 

Дала-лом, дала-лом, 

Всім по яєчку. 

Понад небесами 

Дала-лом, дала-лом, 

Навчу щебетати 

Всім по яєчку. 

Трьома голосами. 

А бідній сирітці 

Дала-лом, дала-лом, 

Та й но шкарупочку 

Трьома голосами. 

Дала-лом, дала-лом, 

(Записала Кондратович О.П. від Процик 

Та й но шкарупочку. 

М.А., Шевчик В.А., ШумикЯ.А. ус. 

Пішли внучки скачучи, 

Ворокомле Камінь-Каширського району 

А сирітка - плачучи. 

Волинської області у 1976 р.) 

ОЙ ВЖЕ НЕДАЛЕЧКО 

Дала-лом,дала-лом, 

А сирітка - плачучи. 
(Записано там само). 

Ой вже недалечко 

БИЛА МАТИ ПОМЕЛОМ 

Червоне яєчко. 

Била мати помелом. 

Дала-лом, дала-лом, 

Дала-лом,дала-лом, 

Червоне яєчко. 

Била мати помелом. 

Дай, Боже, дождати 

То за тії вчинки, 

Є покуштувати. 

Що малі починки. 

Дала-лом, дала-лом, 

Дала-лом, дала-лом, 

Є покуштувати. 

Що малі починки. 

За столиком сісти 

Я сама не пряла - 

Те яєчко з'їсти. 

Кума помагала 

Дала-лом, дала-лом, 

Дала-лом, дала-лом, 

Те яєчко з'їсти. 

Кума помагала. 

(Записано там само). 

То за хліб, то за сіль, 

То за кусок сала. 


Дала-лом, дала-лом, 

ОЙ БУЛА У БАБЦІ 

То за кусок сала. 

Ой була у бабці 

Я сама не пряла, 

Курка Рябушка. 

Пряли помічниці. 
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Дала-лом, дала-лом, 

Пряли помічниці. 

То за хліб, то за сіль, 

То за паляниці. 

Дала-лом,дала-лом, 

То за паляниці. 

(Записано там само) 

ОЙ У ЧЕТВЕР ПО ВЕЧЕРІ 

Ой у четвер по вечері* 

Жиди Бога замучили. 

Ой мучили, мордували, 

На хрест ручки розпинали. 

На хрест ручки розпинали. 

Різним дервом прибивали 
Різним дервом прибивали, 

А жадноє не полізло. 

А жадноє не полізло, 

Но одная осичина. 

Но одная осичина, 

А другая рокитина. 

Ой та йшла Божа Мати 
Свого Синочка шукати. 

Та й стринула три анголи, 

Стала вона їх питати: 

- Не бачили Сина Мого - 
Сина Мого, Бога свого? 

Один каже: "Я не бачив". 

Другий каже: "Я не відав". 

Третій каже: "Ой я бачив, 

Ой я бачив, ой я відав. 

Твого Сина жиди взяли, 

Вони його мордували. 

Вони його мордували, 

На хрест ручки розпинали 
На хрест ручки розпинали, 

Різним дервом прибивали. 

Різним дервом прибивали, 

Но жадноє не полізло. 

Ой но одна осичина 
А другая рокитина". 

- Щоб ’всичина трипитіла, 

Рокитина вкаменіла. 

Рокитина вкаменіла, 

Бодай вона не доросла. 

А 'всичина трипитіла, 

Бодай вона стримитіла. 

А без вітра буйнейкого, 

А без сонця яснейкого. 

(Записала Кондратович О.П. від Процик 
М.А., Шевчик В.А., Шумик Я.А. у с. 
Ворокомле Камінь-Каширського району 
Волинської області у 1976 р.) 


БУЛА ВДОВА 

Була вдова близько двора*. 

Мала вона десятину. 

Породила дев'ять синів 
Десятую - дочку Настю. 

Сини зросли, в розбій пішли. 

Дочка зросла - заміж пішла. 

Заміж пішла до Кракова 
До Кракова за крамара. 

Я ж думала, що за пана 
Жила рочок, жила другий. 

А на третій заскучила, 

По матьонці затужила 

- Крамаройку, мій батейку, 

Вези мене до матьонки. 

До матьонки в гостинойку 
Ідуть стаї, їдуть другі. 

А на треті кінь ступає. 

Уже нічка наступає. 

- Крамаройку, мій панойку, 

Тут ми будем ночувати, 

Під цим дубом вогонь класти, 

Срібло, злото рахувати 
Де взялися розбійники, 

Крамаройка та й забили. 

Старші брати лягли спати, 

А найменший не услався, 

Сестри Насті розпитався 
-Ану, брати, годі спати. 

Ой, а що ж ми наробили? 

Свого швагра та й забили, 

Сестру Настю всиротили. 

Йди ж ти, сестро, на схід сонця. 

А ми підем на захід сонця. 

То ти підеш до матьонки, 

А ми підем в лиху бездну. 

(Записала Кондратович О.П. від Процик 
М.А., Шевчик В.А., Шумик Я.А. ус. 
Ворокомле Камінь-Каширського району 
Волинської області у 1976 р.) 

У НЕДІЛЮ РАНО 
У неділю рано, як стало світати, 

Десь пішла сирота, по світу блукати. 

Як пішла сирота по світу блукати, 

Стрітив її Господь, став її питати 

- Куди йдеш, сирото? 

- По світу блукати, 

По світу блукати, матері шукати. 

- Ой не йди, сирото, бо далеко зайдеш. 
Бо далеко зайдеш матері не знайдеш. 

Ой бо твоя мати в широкій долині, 

В широкій долині, в глибокій могилі. 

Як пішла сирота з гори у долину, 

Та й знайшла сирота матірну могилу. 

Як знайшла могилу та стала плакати, 
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Аж зачула мати, стала промовляти: 

-Ой а хто ж то плаче на мойому гробі? 

- Ой то я, матусю, возьми мене собі 

- Ой рада б я. доню, тебе собі взяти: 
Накидали землі не можу підняти 

Ой іди ж ти, доню, йди собі додому, 

Хай тобі мачуха вимиє голову 

- Ще мені мачуха голови не мила, 

Вже мене мачуха з хати виганєла 

- Ой іди, сирото, ти із меї хати: 

Ти не моє дитя, я не твоя мати 

- Ой іди ж ти, доню, та й стань коло печі, 

- Коли ж мні мачуха кулаками в плечі. 

- Ой іди, сирото,та й стань коло груби. 

- Коли ж мні мачуха кулаками в груди. 
(Записано там само). 


ОЙ ЛЕТІЛО ТРИ ЗОЗУЛЬКИ 

Ой летіло три зозульки, усі три рябейкі. 
Ой летіло три пави, жалібно плакали. 

Ой їдная прилетіла, сіла у головках. 

А другая прилетіла, сіла у ручейках. 

А третяя прилетіла, сіла у ножейках. 
Котра сіла у головках, то рідна матьонка 
Котра сіла у ручейках, то рідна сестриця 
Котра сіла у ножейках, то тая милая 
Де матьонка плакала,там річейка стала. 
Де плакала сестриця, там стала криниця 
Де милая плакала, слізки не зронила. 

А матьонка плакала од віку до віку. 

А сестриця плакала од року до року. 

А милая плакала від неділі до неділі. 

Ой як прийшла неділька, тепер же я дівка 
(Записано там само). 


Ой щоб наша мати знала, 
Нам би платки прожимала. 
Нам би платки прожимала, 
До наших ран прикладала. 
Ой щоб наша сестра знала, 
Вона б горко заплакала 
Вона б горко заплакала, 

Як зозулька закувала 
Десь узявся чорний ворон: 

- Я буду вам товаришем 
Я вас буду доглядати, 

Ваші платки прожимати. 
Ваші платки прожимати, 

До ваших ран прикладати 
До ваших ран прикладати. 
Живі вочі виїдати. 

- Воронойку,соколику, 
Заждися ж ти годинойку. 
Заходися ж ти годинойку, 
Поки Господь дасть поройку. 
У неділю дали знати, 

Що померло два солдати. 
Два солдати молодейких, 
Вбидва братики роднейких. 

(Записано там само). 


В ДОЛИНОЙЦІ ДВА ЯЛОВЦІ 

В долинойці два яловці*, 

Там лежали два молодці. 

Два молодці молодейких, 
'Вбидва братики роднейких. 
Постріляні, порубані, 
Надовкола кругом рани. 

Один з другим розмовляє, 
Котрий рану більшу має: 

- В тебе, брацю, рана менша, 
В мене, брацю, рана більша. 

- В тебе, брацю, рубаная, 

В мене, брацю, стріляная. 
Рубаная широкая, 

Стріляная глибокая. 

Рубаная кров'ю зійшла, 
Стріляная смертю дійшла. 
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Етнографічні матеріали 


Іван Ігнатюк 
Люблін (Польща) 


ПРО ХЛІБ 

Хліб це у народу найважливіша пожива Лексема хліб в українській мові відноситься до жи¬ 
та, збіжжя Також давнішнє у польській мові сЬІеЬет називали жито, збіжжя. 

Як важливим для людини є хліб свідчить про це факт, що в щоденній молитві "Отче Наш" 
просимо Бога о хліб словами: "хлєб наш насушний даждь нам днес". 

Як вже сказано хліб печеться з муки. Муку на хліб мололи давніше в жорнах а потім млині 
на так звану разівку. Мололи жито на вітраках на разову муку, а потім вдома її просивали на 
ситах, щоб отруби повідиходили Такі колись були муки: разова і ситкова мука з жита, разо¬ 
ва і питльова мука з пшениці. Була ще мука просіяна на ситах у млині. Хліб пекли і ще поде¬ 
куди печуть на Підляшші з разової і ситкової муки. Разовий хліб був чорний а ситковий 
білійший. З питльової пшеничної муки пекли і печуть булки звані на Підляшші перогами або 
пирогами. Печені з пшеничної муки хліби на суміжному з Підляшшям Мазовшу теж назива¬ 
ють ріегодіет. Давніше з пшеничної питльової муки пекли на Підляшші калачі, коли в 
щедрівці, яку я записав в селі Дубогроди пов Володава співається: 

"Кадітеся люде 

Хто в тій церкві буде, 

Богу свічку ставте 

А мені калач дайте". 

Також давніше з петльової муки пекли паляниці, про що свідчать слова колядки записаної 
в селі Янівка Володавського повіту: 

"Ой коляда, колядиця 

Добра з медом пальониця". 

Однак той хліб частіше називали пальонка або палінка 

В бідних хазяйствах на Підляшші де мало було жита а пшениці взагалі не було мололи на 
муку давніше гречку і ячмінь 3 гречаної і ячмінної муки пекли на бляхах прямокутні хліби, 
звані гречаниками. Хліб з ячмінної муки на другий день був вже твердий, що важко було йо¬ 
го вкусити. В популярній пісні на Підляшші співається: 

"Ой гоп, гречаники ячники, 

Які ви для мене смачни". 

А ось як давніше і ще подекуди тепер пекуть хліб на Підляшші. Робили квас в діжці і до¬ 
кладали підкваску (в селах подальше від Буга пуодкваска). Підкваска це кусок рощини з по¬ 
переднього печева, залишений в діжці. Діжка це кругла велика посудина зроблена бондарем 
з дерев'яних клепок. Як зробили квас то розчиняли наніч хліб і рано місили, коли в діжці тісто 
підросло. Потім палять в печі дровами а як тісто на хліб виросте то роблять з нього буханки 
хліба. На Підляшші буханку називають булкою Як вже піч напалиться то вигортають коцю¬ 
бою жар з печі і помилом вимітають попил з черену Як зроблять булку (буханку) то кладуть 
її на лопату і всаджають в піч. Перед тим сиплять на лопату отруби, щоб хліб не приліплю¬ 
вався до лопати Замість отрубів ще клали під булку листок капусти чи хрену або дубові ли¬ 
стя. Звичайних хліб пекли на підквасці (розчині) а пшеничну булку - періг на дріжджах Най¬ 
давніше пекли хліби круглі, вироблені руками а потім вже винайшли бляхи то почали пекти 
хліб на бляхах. Той хліб був кантовий, подовжастий і під нього не сипали отруб а бляхи ма¬ 
зали здіром (в говірці - салом) чи то олієм. Як вкладали хліб до печи то буханку мазали во¬ 
дою то той хліб тоді буде гладкий в блискотущий. І ще як той хліб запечеться то витягають 
його з печи і ще пругий раз водою мажуть, то він буде добре блищати і матиме хороший 
колір. Слід зазначити. Що хліб пекли і ще подекуди печуть на селах жінки. 

Ось отакії ще були колись хліби на Підляшші: 

1. На весілля давніше пекли на Підляшші з пшеничної муки круглий, великий як віко діжки 
спеціальний хліб, званий короваєм. Наверха той хліб був оздоблений фігурками з тіста 
(шишками, пташками), зеленим барвінком і рутою та червоними ягодами калини. У східній 
частині Південного Підляшшя коровай пекли без додатку солі, цукру і яєць. Був це прісний 
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хліб. Натомість у західно-північній частині Південного Підляшшя пекли коровай на дріжджах 
з додатком солі, цукру, яєць і молока. 

2. Також давніше на хрестини на Підляшші пекли спеціальний, довгий, білий, ситковий 
хліб, званий палінкою (паляниця). Той хліб ріс на настілникові (обрусі), потім його складали 
до купи, вдвоє і всаджали у піч. З тим хлібом - палінкою колись жінки ходили на хрестини. 

3. На Великдень теж пекли і печуть спеціальний, білий хліб, якого називають паскою. Па¬ 
ска поверха була оздоблена фігурками з тіста. 

4. На Різдво, на весілля, на хрестини, на поминки і на гостину пекли і печуть з пшеничної 
питльової муки білі хліби, які називають перогами. Періг або пиріг ( в селах подальше Буга - 
пируог) - це біла булка спечена на дріжджах 

5. На Різдво пекли ще спеціальні перожки, які називаються колядниками. В середині в тих 
колядниках був тертий мак з цукром, сушені - варені грушки або чорні ягоди а також квасо¬ 
ля ( в говірці - шаблі) з маком Колядниками обдаровували господині хлопців, котрі коляду¬ 
вали і щедрували Хлопців тих теж називають колядниками. 

Для молодого і молодої на весілля не пекли спеціального хліба - сказала Анна Пачковсь- 
ка-Ігнатюк, моя мати, родом із села Красівка. Це був звичайний хліб без якого давніше не міг 
відбуватися весільний обряд. Коли раніше молодий їхав до шлюбу то мав під пахвою руки 
булку хліба загорнуту в рушникові - такий був звичай Як молодець приїжджає по молодуху, 
щоб її забрати до шлюбу то вона теж виходить до молодого з буханкою хліба і вводить його 
до хати. Тут вони кланяються батькам молодої. Згодом вони сидять на хвіри, їдуть до церк¬ 
ви і везуть з собою той хліб. Вносять вони той хліб до церкви а дружко (староста весільний), 
як батюшка вінчає, тії два хліби тримає. Як молоді виходятьз церкви то тії дві булки хліба 
привозять додому, хліб забирають з воза, йдуть до хати з хлібом і сядають за столами (село 
Красівка, гм. Володава, Люблінське воєводство)/ 

У весільних і хрестильних обрядах хліб давніше відігривав важливу роль. На Підляшші був 
і є звичай, що у першу суботу після породу в хаті породіллі відбуваються "свідки", на які ро¬ 
дички і сусідки приносять пшеничний хліб упечений на блясі, званий перогом. Давніше на 
Підляшші був звичай, що на хрестини кума і кум приносили по три буханки пшеничного хліба 
Після хрестин на Великдень. Різдво і на наступний Великдень батьки дитини відносили три¬ 
кратно по три буханки хліба для своїх кумів. Той звичай називається "односом". (Матяшівка 
пов. Біла Підляська і Голешово пов. Володава). Крім цього був звичай, що мати дитини хо¬ 
дила з хлібом по три рази до "бабулі" (старшої жінки, яка на селі займалася відбиранням ди¬ 
тини від породу) на Великдень, на Різдво і на наступний Великдень, які випадали після хре¬ 
стин. Той білий, пшеничний, довгий хліб, з яким ходили жінки до повитухи називався ж "хо¬ 
дуном". (Голешево Володавського повіту). 

В селі Дрелів і околицях бувшого Радинського повіту а тепер Білопідляського Люблінсько¬ 
го воєвідства був звичай, що на заручинах дружко в'язав руки молодим рушником над бухан¬ 
кою хліба, положеною на столі Розповсюдженим звичаєм на Підляшші був звичай, що мо¬ 
лодий їхав до молодої з буханкою хліба, зав'язаною хосткою під пахвою, щоб її забрати до 
шлюбу. Після церемонії привітання молодий вручав ту буханку хліба матері молодої. В дея¬ 
ких селах (Метяшівка пов. Біла Підль.) був звичай, що дружки як наряджували молоду до 
винцю вкладали їй у черевик (туфель) крошку хліба, щоб завжди її майбутнього дому три¬ 
мався хліб. Це саме стосувалося молодого Під час обряду благословення дороги до шлю¬ 
бу батько з ґарнцем або коробкою з вівсом а мати з буханкою хліба в руці обходили трикрат¬ 
но підводи з весіллям і обсипували весільну дружину вівсом і благословлячи їх знаком хре¬ 
ста. Як молоді приїхали з церкви від шлюбу і стали перед весільним домом батьки вітали їх 
на порозі хлібом і сіллю. Молоді цілували хліб і входили до хати Так само як молода приїха¬ 
ла з молодим і весільною дружиною до дому молодого батьки його вітали новоженців хлібом 
і сіллю. Слід зазначити що молода привозила до дому молодого коровай. Звичай вітання 
хлібом і сіллю важних гостей, які приїжджали до села, був давніше розповсюджений на 
Підляшші. 

В селі Дрелів і околицях Білопідляського повіту був звичай, що молода як приїхала до 
батьків молодого то стояла перед порогом з буханкою хліба під пахвою, загорнутою в лля¬ 
ний обрусок. Згодом відбувалася церемонія привітання молодих і весільників та обміна 
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хлібів. Батько молодого вручав молодій буханку хліба а вона віддавала йому таку саму бу¬ 
ханку хліба. 

На закінчення хочу сказати, що колись і тепер на Підляшші хліб є у великій пошані. 
Давніше в багатьох селах було так, що як впала на землю скибка хліба то її підоймали з 
землі, хрестили і цілували. 

(Кузавка, гм Ганна Володавського повіту). 

Примітка: Цю статтю я писав на підставі інформації отриманої від своєї матері, власних по¬ 
льових досліджень та літератури: 

1. Реіікз ОІезіеіик - "2мусг.а\е І оЬггесіу іиРи Міейгуггессгугпу" 

УУусі бтіпа Огеїож - 2000 г (зіг.211-246) 

2. Веаіа УУаІесіик - Ое)пека - "О сМІеЬіе * оЬггейасїї гогігіппусїї" - "Т\люгсгозе Іисіоууа" пг 3 (52), зіг. 
11-15) 

ЗНАХАРСТВО 

На початку XX сторіччя та раніше не було на селі лікарів. Всілякі хвороби людей лікували 
давніше знахарі, яких теж називали "шептунами" а жінок, що займалися знахарством "шеп¬ 
тухами". Знахарі лікували людей ліковальними травами, закляттями і молитвами. Закляття і 
молитви знахарі шептали над хворою людиною, звідки їх називали шептунами і шептухами. 
Говорилося теж, що знахарі "замовляли" хвороби. Під час збирання фольклору на Підляшші 
я записав кілька прикладів народної медицини. 

1. Як лікували бешиху, в говірці "рожу" 

Рожу лікується звичайно. Треба взяти свічку посвячену на "Громницях", запалити її, взяти 
того льону що святиться на "Громниці" і з клоччя того льону зробити таких 10 пучечків. Тре¬ 
ба взяти яку небудь ганчірку, в говірці "шмату", такую чорну, найгіршу од печі, од саґанів і при¬ 
крити тою шматою рожу Чистої шмати не можна брати, тільки брудну, щоб рожа спротиви¬ 
лася. Потом треба спалити ті пучечки з клоччя льону в перехреститися. Де треба палити те 
клоччє? А на тій рожі, де найгірше болить, то значить на болящій руці чи нозі кладеться тую 
шмату і палиться те клоччє. А як в дійсності є це рожа то теє клоччє буде летіти аж до пола- 
па з тим огньом. А коли те клоччя треба палити? Як вже зайде сонце або перед зіходом сон¬ 
ця. В день палити не вольно. 

(Катерина Здольська, рік нар. 1905, 
село Жуково, гм. Володава, запис 1970 рік.) 

Розкажу як хтось приходить до мене рожу спалювати. Така то хвороба, що нихто її не ви- 
ликує тілько виликуєш молитвою. То я таку молитву знаю що мене моя мама научили: 
"Мати моя Владичиця, 

Пресвятая Богородиця, 

Там Ти спала, спочивала 
В святих горах, у печерах. 

Прийшов до Тебе Ісус Христос. 

Мати моя Владичиця, 

Чи ти спиш, чи так лежиш? 

Я не сплю но так думаю, 

Про Тебе сон думаю, 

Що Тебе капльом убивали, 

На хресті розпинали, 

Крові до землі не допускали. 

Хто ту молитву буде говорити 
Того гад не вкусить, 

Звір не з'їсть, 

Кепський чоловік не приступить - 
Нехай та хвороба вступить!" 

А я рожу спалюю і Пан Буог дає, що помагає од мене. І люде до мене йдуть і дохтора не 
треба, бо дохтур тій хворобі ниц не поможе. 

(Анна Пачковська, прімо вото, Ігнатюк, рік нар. 

1905, моя мати, село Данці Володавського повіту, 
запис 28 10.1984 рік) 
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2. Як від дитини переляк відганяти. 

Як дитина перелякана, не може спати, зривається зо сну в ночі, чи то маленька дитина чи 
більша, то треба взяти воску зі свяченої громниці, врізати кусок воску і на огньові його роз¬ 
пустити. Потім треба взяти ненапочатої води з колодязя, з такого, з якого нихто ще не напо- 
чинав брати воду. Но і перехреститися треба, зговорити молитву, і той віск вилівати до води, 
девять рази по девять або три рази по три. Так робиться. І допір вилліти. А той віск не буде 
чистий на воді - там будуть розмаїти страхи, од яких дитина перелякалася: чи то собаки чи 
кота, чи зайця, чи вовка чи чого іншого. Тоє буде на тому воскови як живе. Треба вилліти той 
віск а тою водою обмити дитину: твар, руки, ноги і вилліти воду десь на межі або вилліти в 
трьох дверах, де двери зачинюються, тут трошки, там трошки і для дитини дати напитися теї 
води. І перестане лякатися Дитина буде така здорова як має бути. В дійсності на другу ніч 
дитина буде спати, буде така здорова як од лікаря. Я те говору, що то правда! 

(К.Здольська, село Жуково, гміна Володава, запис 1970 рік) 

3. Як лікувати рану 

Як є така рана, в говірці ще кажуть мозіль (мозуоль), що довши час не гоїться, рік і довше 
то тоди треба викликати "волос на колос". Є така рана на нозі чи на руці, що лікар нічого не 
поможе. Люде говорать, що там такий "волос" зайшов. Так пече та рана, довго не гоїться, що 
не до вилікування. То треба ту рану "виполоскувати". Треба вирвати дев'ять колосів з жита, 
зо снопка і приложити до теї рани і теплою водою викликувати й викликувати: "волос вийна 
на колос!" І так треба довший час викликувати. І той "волос" вийде і рана загоїться Трьох чи 
штирох чоловиків, що їм мали ноги одрізати, хворіли на рани може 10-15 літ і я так зробила 
і їх вилікувала з ран. Бігме правда. І вони вже були здорови, здорови, не одчували жодних 
болів, не мали жодних ран (вже повмирали). 

(К.Здольська, село Жуково, ґміна Володава, запис 1970 р.) 

4. Як лікувати "дну". 

Що це є дна? Дна - є то зрушона у жінки матка. Вона, та матка, виходить до низу, вона 
подперає тут пуод грудьми Все болить, навіть жолудок. Як її лікувати? Треба жінку положи¬ 
ти на лавці і ликувати. Одтягається матку. І так-о одтягається, і так-о одтягається. Одтя- 
гається три рази. Дзісь, взавтра і позавтра по заході сонця. І перестане боліти. А жінка має 
біль не до витримання, не може собі знайти місця з болю. Що говориться під час відтягання 
дни? Говориться так: "Дницьо, дницьо, попова сестрицьо, білих кости не ломи, червониї 
кров'ї не тони!" І так. Більше ниц. Ще треба перехреститися і зговорити "пацьора" (молитву) 
за здоров'є. І таке то ликування. 

(К.Здольська, село Жукові, ґміна Володава, запис 1970 рік) 

5. Як лікувати людину підвіяну вітрем? 

Як називається той вітер що крутиться навколо? Говорать "чорт крутить" або "пусте кру¬ 
тить". Пусте крутить і якби на той вітьор попасти, щоб на той вітьор вступити або якби той 
вітьор підвіяв то не знити чи лікар що би допоміг. А що би тоді сталося? І якби подвіяв то був 
би твар викривльоний і очи викривльони, і розуму би доброго не було, був би зник пам'яти і 
тілька всього. Треба тоді їхати до шептухи або до шептуна А хто то був та шептуха і той шеп¬ 
тун? А то жінка, якась старша баба навчилася колись і вона так мусила шептати І повірте, 
же то правда І тепер є ще у Вириках баба, Полудниха стара А то їдному хлопчикови подвіяв 
вітьор, помижи будинками мати несла того хлопчика Занесла його додому і одразу для то¬ 
го хлопчика зробилося те що викрутило йому твар і очи виперло і та дитина не мала собі 
місця, не мала ратунку. На другий день повезли дитину до лікаря і лікар ничого не зробив. І 
перейшов тидень і ниц. І другий раз завезли, і третій раз завезли і ниц. Взяли тую дитину і 
повезг і до Вирик, до Полуднихи. І вона пошептала, поговорила тоє що вона розуміє. Сказа¬ 
ла їм - їдте, їдте, буде добре. І так сталося. В половину дороги було тій дитині вже ліпий. А 
на другий день вже було добре. Ще є той хлопчик, ще живе його мати і можна справдити чи 
то правда. 

В нас в Жукови був лисничий і теж його підвіяв вітьор в лисничівці. І в шпиталю лежав три 
місяці - і як заїхав з кривим тваром так і приїхав додому. Очи виперти, губи викривльони аж 
до вуха достають. І так з тим ходить І приїхав до нас. Я його питаю: - Що панови є? А він го¬ 
ворить: - Мусить мене вітьор підвіяв. - То нехай пан їде до лікаря. - Був я три місяці в шпи- 
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талю, бабулю, і ниц не помагає, їднаково - То нех пан їде до Вирик, там є така стара баба 
Полудниха. А він каже: - Я бабулю в тоє не віру! А я кажу: - Вірить пан - не вірить, але не¬ 
хай пан спробує тото не за горами і не 1000 зл. пан витратить і не заробить 1000 злоти. Не¬ 
хай пан спробує. І поїхав. Але сказала та баба, що є задавньоне трошки. Як би було на свіжо 
то всьо, то би було хучій. Мусить пан пождати І другий раз нехай пан приїде, і третій раз ще 
приїде до мене. І так він поїздив, поїздив до єї по пару разів І зустрілася я з їм коло автобу¬ 
су у Володави і вже було інакше. 

- Дзінь добрий пану! - Дзьні добрий! - А що помогло панови? - Ах бабулю, так помогло, 
що я не знаю як вам дікувати, що віте мені її настеренчили. І допір ще кому скажу, що то є 
правда, правдива правда. Як не поможуть лікарі, то поможуть такі люде на селі. 

( К. Здольська, село Жуково, ґміна Володава. запис 1970 рік) 

6 Як лікувати жовтяницю, в говірці ЖОЛВТУХУ 

Як хтось захворіє на жовтуху то треба взіти з колодяза чистої води, налліти її до миски і 
скаламутити. Хто є хворий на жовтуху нехай сіде над мискою і так довго приглядається у во¬ 
ду аж вона втихомириться, і буде гладка. Жовтуха пройде і очи будуть білі. 

(А. Пачковська-Ігнатюк. СелоДанці, ґм. Ганна, запис 17.10.1983 рік) 

7, Як лікувати коклюш. 

Щоб вилікувати дитину з коклюшу треба набрати з трьох криниць джереляної води і дава¬ 
ти її пити дитині. Дитина повинна так довго пити тую воду аж перестане кашляти і коклюш 
пройде. 

( А. Пачковська-Ігнатюк. Село Данці, ґм. Ганна, запис 17 10 1983 рік) 

8, Як скидати уроки з коней. 

Коли недобра баба позихне на кони як їх побачить і кине на їх вроки а чоловік не побачить 
того і не сплюне за себе три рази, щоб не допустити до вроків а кони перестануть вже йти у 
возі і вийде на їх біла піна, тоді треба здойміти з себе калісони (підшанки) і накрити їми ко¬ 
ни а вроки одийдуть а кони будуть здорови. 

( А. Пачковська-Ігнатюк. Село Данці, ґм Ганна, запис 17.10.1983 рік) 

& Спогади про знахарство 

Як пам'ятаю перед ІІ-ою світовою війною мій батько захворів на епілепсію Часом мав ата¬ 
ки, падав на землю, трепотало ним і мав аж піну на роті. Мати їздила з ним до лікаря жида 
у Славатичах і нічого йому ліки не допомогали Нарадили їх люди, щоб поїхала вона з бать¬ 
ком за Буг на Полісся до знахаря. Батько запряг кобилу і поїхали через Славатичи над Бу¬ 
гом до такого а такого села за Домачевом до знахаря на Поліссі Як приїхала до нього то той 
знахар одразу сказав з якого села приїхали і з якою хворобою. Як розказувала мені мати зна¬ 
хар пошептав над батьком і сказав брати такі а такі ліковальні трави За якийсь час батько 
видужав і був здоровий Більше його падуча не брала Міг нормально працювати в госпо¬ 
дарстві. 

Як я був хлопчиком, пам'ятаю, хворів на якусь тяжку хворобу Що лежав я цілий час у ліжку. 
Лікар зі Славатич нічого мені не допоміг. Мати пішла до знахарки Розвадовчихи, котра прий¬ 
шла до нас, щоб мене лікувати. Як пам'ятаю шептала наді мною якись молитви і закляття та 
прикладала мені до лоба чародійського каменя. Після того за кілька днів я видужав і був здо¬ 
ровий. 

(Іван Гнатюк, рік нар. 1928. село Данці, ґм. Ганна, запис 8 N/112004 р.) 
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